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Introduction 


Nous présentons ici l’édition critique et l’étude du Be’ur Sefer ha-Shir le-Aristo, à savoir la 
traduction hébraïque du Tcilhïs Kitâb as-S'ir, le Commentaire Moyen d’Averroès à la Poétique 
d’Aristote. Cette traduction a été achevée en 1337 par Todros ben Meshullam ben David Todrosi 
d’Arles, un des derniers traducteurs-philosophes alors actifs en Provence qui contribuèrent à 
introduire la pensée antique gréco-arabe au sein de la culture juive médiévale. Deux raisons en 
particulier m’ont amenée à l’étude du Be’ur Sefer ha-Shir : d’une part, la nature philosophique du 
texte, à cheval entre éthique et esthétique, entre théorie de l’imagination et théorie de la praxis ; 
d’autre part, l’intérêt pour cette page négligée de l’histoire de la pensée philosophique juive qu’il 
faut, au contraire, considérer comme un des noyaux théoriques du XlVe siècle. 

La traduction du Be’ur Sefer ha-Shir a été achevée durant un siècle crucial de l’histoire de la 
pensée philosophique juive médiévale. En 1306, la polémique anti-maïmonidienne, qui avait 
enflammé les communautés juives d’Espagne et de Provence au Xllle siècle, arrivait à son terme 
avec la décision de prohiber les études philosophiques avant l’âge de 25 ans. Au même moment, 
dans les milieux philosophiques, une révolution culturelle était en acte et se caractérisait, d’un côté, 
par la poursuite des expériences philosophiques élaborées au cours du Xllle siècle, et de l’autre, 
par une ouverture aux relations avec la scolastique latine et l’introduction d’une forme 
d’aristotélisme filtré par des sources plus proches du néo-platonisme que du rationalisme 
traditionnel, non seulement les commentaires d’Averroès et de Fârâbï mais aussi, par des sources 
liées à la tradition d’Avicenne et son école. 

Todros Todrosi, traducteur et philosophe à Arles, de 1330 à 1340, est un des protagonistes de 
cette nouvelle page de l’histoire de la pensée philosophique juive. C’est une figure emblématique 
de ce passage, entre continuité et innovation. Son activité de traduction de l’arabe à l’hébreu est 
liée à la méthode mise en place par l’école philosophique des Tibbonides, mais ses choix de 
traductions correspondent au climat culturel de son époque. Ses traductions comptent les 
commentaires d’Averroès et de Fârâbï aux livres de l’Organon à la Physique, mais aussi des 
ouvrages d’auteurs très rarement traduits, comme Avicenne, ou complètement inédits, comme Fahr 
ad-Dïn ar-Râzi. Un intérêt nouveau et extensif pour la psychologie, l’éthique et la fonction de 
l’imagination dans l’épistémologie aristotélicienne s’installe parallèlement au débat interne de la 
philosophie scolastique et de la théologie chrétienne sur la valeur de la déduction et de l’intuition et 
leur rapport avec la querelle sur les universaux. La question de la valeur épistémologique de 
l’imagination constitue un des problèmes centraux de la philosophie et de la théologie médiévales 
et comprend la réflexion sur la fonction de la langue et le rapport entre langue-révélation-vérité. Le 
Be’ur Sefer ha-Shir touche ce thème de manière indirecte, en portant plutôt l’attention sur la 
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fonction pédagogique du discours poétique. Au cœur du Be’ur, il y a la définition de l’art poétique, 
«meleket ha-shir », et son utilisation au sein de l’éthique fondée sur la dimension esthétique de 
l’imagination. La nature imaginative et imitative des hommes permet aux images évoquées par le 
discours poétique d’agir directement sur le plan psychologique, au moyen de la parole et du 
discours rimé et rythmé. La rencontre d’images et de paroles rythmées, poétiques, incite les âmes à 
l’action (la fin première de l’art poétique), c'est-à-dire la recherche de ce qui est bon/beau, en 
s’éloignant de ce qui est laid/mauvais. L’espace occupé par la poésie est très important dans le 
commentaire en langue arabe. Averroès utilise les poèmes de la tradition arabe classique comme 
exemples substitutifs des images employées par Aristote afin d’expliquer les figures de style 
évoquées dans sa Poétique. Dans la version hébraïque, en revanche, les citations poétiques sont 
pour la plupart omises ou, dans très peu de cas, substituées par des versets bibliques tirés des 
prophètes. 

Dans la version de Todrosi, les omissions privent le texte des passages littéraires qui expliquent les 
formulations théoriques de l’art poétique annulant ainsi la caractéristique du Commentaire à la 
Poétique, à savoir sa double nature entre théorie poétique et commentaire philosophique. Le double 
statut littéraire et philosophique du Talhïs Kitâb as-S'ir marque une différence profonde entre 
l’interprétation de la Poétique donnée par Averroès et celles des commentaires précédents de 
Fârâbï et d’ibn Sina. La première trace d’intérêt pour le Talhïs d’Averroès et le Be’ur de Todrosi, 
est une lettre rédigée en 1850 par Ernest Renan lors d’un séjour d’étude à la Bibliothèque 
Laurentienne de Florence, où il signale l’urgence d’un travail sur les versions, arabe et hébraïque, 
du Commentaire Moyen d’Averroès à la Poétique en partant de l’observation de sa complexité 
littéraire et philosophique ainsi que de l’intérêt constitué par les différences entre ses versions, en 
arabe, en hébreu et en latin. 1 2 Cet appel fut recueilli par Fausto Lasinio, orientaliste et professeur de 
langues sémitiques à l’Université de Pise, qui, partant d’une perspective comparatiste, publia en 
1872 le texte arabe et le texte hébreu du Commentaire Moyen à la Poétique, sur la base d’un seul 
manuscrit pour le Talhïs et de deux manuscrits pour le Be ’ur} 

Si la lettre de Renan et la publication de Lasinio constituent la « préhistoire » des études sur le 
Commentaire Moyen à la Poétique dans la tradition arabe, elle ne représente qu’une première étape 
de l’intérêt des hébraïsants pour le Be’ur Sefer ha-Shir de Todrosi. En fait, après la publication de 
Lasinio, suivent les travaux de J. Kugel 3 et de J. Tobi 4 , qui constituent la bibliographie d’une étude 
sur la transmission de la Poétique dans la culture juive médiévale. Mais, s’ils amorcent l’impact de 


1 E. Renan, Deuxième Lettre de M.Renan à M. Reinaud , in Journal Asiatique, n. 15, 1850 p. 387-392 

2 F. Lasinio, Commento Medio di Averroè alla Poetica di Aristotele, per la prima volta pubblicato in arabo e 
in ebraico e recato in italiano, Pise, 1872 

3 J. Kugel, Some Médiéval and Renaissance Writings on the Poetry of the Bible, in I. Twersky, Studies in 
Médiéval Jewish History and Literature, Harvard University Press, 1979Writings 

4 Y.Tobi, Proximity and Distance. Médiéval Hebrew and Arabie Poetry, Brill, 2004, p. 323-335 
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ce texte dans la tradition esthétique littéraire juive, ils n’en pénètrent pas pour autant les 
implications philosophiques. 

L’étude du Be ’ur Sefer ha-Shir a pu compter sur une double tradition de recherche fondamentale et 
complémentaire à l’enquête sur la tradition philosophique juive médiévale de la Poétique : d’un 
côté, les études du Talhîs Kitâb as-S’ir et de la logique arabe, dont on verra les étapes 
fondamentales au cours de la thèse ; et d’un autre côté, la tradition d’études sur la formation en 
Provence de la philosophie juive, en langue hébraïque, dont nous rappelons ici les figures 
fondamentales qui sont celles de M. Steinschneider, J. Twersky, L.V. Bergman, C. Sirat, M. Zonta, 
G. Freudenthal, pour la pensée philosophique et de Gad Zarfati, Goshen-Gotstein, pour la 
reconstruction de cette forme particulière d’hébreu, l’hébreu médiéval, caractérisé par des traits 
linguistiques spécifiques nés des traductions de l’arabe à l’hébreu, qui ont créé un idiome 
spécifique aux traduction philosophiques médiévales, défini par G. Zarfati, « la langue des 
traducteurs » où les éléments des deux langues cohabitent. Les études sur le Tcilhïs ont été 
fondamentales pour pénétrer la difficulté du texte et sa position à l’intérieur de la pensée 
d’Averroès. Bien qu’il s’agisse d’un Commentaire à la Poétique d’Aristote, il sera difficile de 
trouver dans le Be ’ur Sefer ha-Shir une véritable théorie pratique de la poésie. Cette difficulté a été 
soulignée par Vicente Cantarino, qui, contrairement aux jugements très sévères de Gabrielli, a 
essayé de questionner l’existence d’une poétique aristotélicienne en Andalousie. 5 Aux travaux 
philologiques de Tkatsch et Margoliouth 6 , suit l’article de Walzer, Zur Traditiongeschichte der 
ciristotelischen Poetik, édité en 1934 qui signe une nouvelle page de l’étude de la Poétique 
d’Aristote dans le monde arabe, en essayant de déchiffrer l’interprétation philosophique que la 
falsafa arabe donnait de ce texte, en rapprochant ses deux extrêmes, von Alexadria nach Baghdad, 
la tradition syro-arabe était reconduite à la tradition Alexandrine quand l’Organon d’Aristote 
recevait sa première systématisation. Cette idée définie par Hardison comme « the context theory », 
constitue le paradigme central des études de D. Black et S. Kemal sur la fonction épistémologique 
du syllogisme poétique au sein des commentaires de Fârâbï, Avicenne et Averroès à la Poétique. 7 
Cela constitue le tableau de base sur lequel nous avons construit la recherche sur le contexte de 
traduction et de transmission du Be ’ur Sefer ha-Shir dans le monde juif médiéval. 


5 Cantarino, V., Arabie Poetics in The Golden Age, Brill, 1975; F. Gabrieli, Estetica e poesia araba 
nell'interpretazione délia Poetica Aristotelica presso Avicenna e Averroè, in RSO, 12, 1929-1930; ibid. 
Intomo alla version araba délia Poetica di Aristotele, in Rendiconti dellAccademia dei Lincei, sérié vi, 5, 
1929. 

6 J. Tkatsch, Die arabische Ubersetzung der Poetik des Aristoteles und die Grundlage der Kritik des 
griechischen Textes, in F.Sezgin, 1999; D.S. Margoliouth, Analecta Orientalia ad Poeticam Aristoteleam, D. 
Nutt, 1887 

7 D. Black, Logic and Aristotle ’s “Rhetoric ” and “Poetics ” in Médiéval Arabie Philosophy, Brill, 1990; ibid. 
The imaginative syllogism' in Arabie philosophy: A médiéval contribution to the philosophical study of 
metaphor, Mediaeval Studies, n. 51, 1989, p. 242-267; S. Kemal, The Philosophical Poetics of Alfarabi, 
Avicenna and Averroes, Taylor & Francis, London, 2010 
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Les trois parties constitutives de la thèse se distribuent en sept chapitres. I. La première partie se 
divise entre la description de l’environnement du texte et du traducteur. Le premier chapitre porte 
sur le Be’ur Sefer ha-Shir dans le contexte philosophique provençal du XlVe siècle. Suit une 
analyse de la tradition des Commentaires d’Averroès à la Poétique et une description des 
thématiques centrales de la Poétique d’Aristote et les développements dans le commentaire 
d’Averroès. Le deuxième chapitre essaie de tracer le profil intellectuel de Todros Todrosi, en 
parcourant son corpus de traductions, et nous concluons avec un paragraphe sur la diffusion de l’art 
poétique dans la littérature juive médiévale. II. La deuxième partie de la thèse analyse les 
circonstances qui ont accompagné la transmission de la Poétique, de la tradition syro-arabe à la 
tradition hébraïque (troisième chapitre), suit (quatrième chapitre) une analyse de la méthode de 
travail de Todrosi, de sa traduction de l’arabe à l’hébreu et de la tradition provençale dans laquelle 
il s’inscrit. III. La troisième partie constitue la partie textuelle au cœur de la thèse, la publication de 
l’édition critique du Be’ur Sefer ha-Shir, fondée sur l’étude de tous les manuscrits hébreux dont on 
dispose, et de la traduction critique en langue française, réalisée en comparant le texte hébreu avec 
le texte arabe de base. L’édition critique est précédée d’une description des critères d’édition et de 
l’analyse philologique des manuscrits (cinquième chapitre), elle est suivie d’une description des 
contenus du Commentaire qui suit l’ordre des sept chapitres selon lesquels Todrosi a divisé le texte 
(sixième chapitre). La troisième partie se conclut sur un glossaire des mots clés du Be ’ur Sefer ha- 
Shir, et un cadre de travail en appendice, qui montre une partie de la méthode grâce à laquelle nous 
avons étudié la langue de Todros Todrosi. 

Le chapitre sur la diffusion de l’art poétique dans la littérature juive médiévale, à la fin de la 
première partie de la thèse, constitue une partie plutôt exploratoire, riche d’inspiration pour la 
recherche future. Ce chapitre analyse l’existence d’une réflexion autour de la valeur 
épistémologique de l’imagination et du langage poétique avant la traduction de Todrosi, chez 
Sa'adya ha-Gaon et Moshe Ibn Ezra, et après la traduction du Be’ur, notamment chez Moshe 
Narboni, Moshe mi-Rieti et Yohannan Alemanno. Même si nous sommes consciente des limites de 
ce premier travail de recherche représenté par cette thèse, nous y voyons aussi en germe de futures 
recherches eu égard à l’étude du Be’ur Sefer ha-Shir qui nous a révélé l’existence d’une relation 
particulière entre éthique-esthétique et pédagogie de l’action, à l’intérieur d’un courant de pensée 
humaniste et transversal, de la pensée antique au Moyen-âge juif. 
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I 


Première Partie 


1. Le Be ’ur Sefer ha-Shir dans le contexte philosophique de la Provence du XIYe siècle 


L’œuvre de Todros Todrosi d’Arles s’inscrit dans l’histoire intellectuelle du monde juif provençal 
du XlVe siècle. Grâce à son activité de traducteur de l’arabe à l’hébreu, plusieurs textes et 
commentaires aux traités d’Aristote, jusqu’alors inconnus, ont pénétré la pensée philosophique 
juive. Son œuvre de traduction, extrêmement originale, illustre bien le dynamisme intellectuel qui 
caractérisa la philosophie juive au cours d’une période allant de la conclusion de la polémique anti- 
maïmonidienne (1304-1306) à l’année 1391, première vague des politiques répressives qui, en 
1492, finiront par conduire à l’expulsion des Juifs d’Espagne. A partir de cette date, s’ouvre une 
nouvelle page de la pensée philosophique juive du XVe siècle. 8 Toutefois, comme les dynamiques 
de transmission du Commentaire Moyen à la Poétique le démontrent, en dépit des contingences 
dramatiques de l’histoire juive de cette époque 9 , la philosophie hébraïque, sous sa configuration 
particulière du XlVe siècle, se poursuivit encore au XVe siècle, en l’Italie. 

L’assimilation progressive de la pensée grecque, arabe et latine, à travers la traduction de textes 
originaux ou de commentaires à ces ouvrages, fait de la Provence des XlIIe-XIVe siècles un des 
principaux centres de la pensée hébraïque de l’Europe médiévale. 10 Dans un premier moment, on 
traduisit en hébreu les classiques, rédigés en langue arabe, de la pensée religieuse et philosophique 
juive. La pensée de Maimonide ouvrit les portes à la pensée philosophique aristotélicienne qui fut 
immédiatement reçue et assimilée par les milieux des intellectuels juifs provençaux, philosophes, 
médecins, scientifiques, ouverts à l’intégration des sciences modernes dans le curriculum d’études 
classiques. 11 C’est grâce à la traduction de l’œuvre de Maimonide, que l’on assista à l’entrée du 


8 C. Sirat, La Philosophie Juive en Pays de Chrétienté, CNRS, Paris, 1988, p. 88 

9 1345, c’est la date à partir de laquelle on fait commencer la diffusion de la peste noire en Europe, et par 
conséquent, des pogroms qui touchèrent les communautés juives en Provence. 1391, indique la date de la 
première expulsion des Juifs des territoires espagnols. 

10 I. Twersky, Aspects of the Social and Cultural History of Provençal Jewry, in Journal of World History n. 
11, 1968, p. 10-12. 

11 G. Freudenthal, Transfert culturel à Lunel, au milieu du XII siècle : qu’est ce qui a motivé les premières 
traductions provençales de l’arabe à l’hébreu, in Des Tibbonides à Maimonide. Rayonnement des Juifs 
andalous en pays d’Oc médiéval, éd. D. Iancu - E. Nicolas, Nouvelle Gallia Giudaica, Paris, 2009, p. 95- 
108 ; J. Robinson, Maimonides, Samuel Ibn Tibbon, and the Construction ofJewish Tradition of Philo sophy, 
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rationalisme aristotélicien et de la pensée philosophique néo-platonicienne judéo-arabe dans la 
culture provençale, ce qui détermina la nécessité de traduire en hébreu les commentaires 
philosophiques arabes à l’œuvre d’Aristote. Au début du XHIe siècle, à l’ouverture du judaïsme 
arabophone d’Espagne et des pays de langue d’Oc, faisait écho une forte opposition de la part des 
milieux religieux de Catalogne et de Provence, ce qui suscita la polémique anti-maïmonidienne, qui 
investit le monde juif de 1230 à 1306. Elle concernait surtout la condamnation de l’introduction de 
la philosophie et des sciences étrangères dans la tradition juive. 12 En utilisant un vocabulaire 
emprunté à l’historiographie islamique, les traditionalistes, défenseurs et conservateurs de la 
tradition, voyaient dans les philosophes, des innovateurs (des traditionnistes, ou fondateurs de 
traditions nouvelles ) et dans la philosophie, une science dangereuse pour la conservation de la 
tradition. 13 A cette époque, la forte hostilité des milieux traditionnels envers les sciences 
philosophiques a des traits en commun avec la dispute de Paris qui agita le monde latin de 1205 à 
1277. La dispute de Paris, concernait en fait les livres de philosophie naturelle d’Aristote. Elle se 
conclut par l’interdiction de l’étude de ces derniers, ainsi que des commentaires d’Averroès à 
Aristote. 14 Mais, même si la philosophie d’Aristote, et en particulier ses livres Logiques furent 
bientôt au centre des interdictions rabbiniques, cette situation n’empêcha pas la philosophie de 
pénétrer les milieux intellectuels juifs philosophiques et pas uniquement ceux « purement » 
philosophiques. 15 

Deux aspects fondamentaux caractérisent la pensée philosophique juive provençale du XlVe 
siècle: 1. d’une part, la poursuite des expériences intellectuelles développées durant le siècle 
précédent, entre assimilation de la philosophie rationnelle et religieuse judéo-arabe, développement 
d’une réflexion philosophique originelle en langue hébraïque et émergence de la kabbale 16 ; 2. 


in Maimonides after 800 years. Essays on Maimonides and His Influence, Harvard University Press, 2007, p. 
291-306 

12 G. Freudenthal, Les Sciences dans les communauté juives médiévales de Provence : leur appropriation, 
leur rôle, in: REJ, 152, 1993, p. 29-136; Science in the Médiéval Jewish Culture of Southern France, 
in History of Science, 33, 1995, p. 23-58 ; R. Jospe, Fait h and Reason: The Controversy Over Philosophy in 
Jewish History, in La Storia Délia Filosofia Ebraica, ed. I. Kajon, Archivio di Filosofia, n. 61, 1993, p. 99- 
135. A lire, la lettre de Yehuda ha-Penini, in C. Sirat, op.cit., p. 88-90. 

13 H. Lazarus-Yafeh, Tajdïd al-Dïn : A Reconsideretion of its Meaning, Roots and Influence in Islam, in 
W.M. Brinner e S.D. Ricks (a cura di), Studies in Islande and Judaic Traditions, Atlanta, 1986, pp. 98-108 

14 P. Glorieux, L ’enseignement au Moyen-âge. Techniques et méthodes en usages à la faculté de Théologie à 
1 ’université de Paris au XHIe siècle, in Archives d ’histoire doctrinale et littéraire au Moyen-âge, 1968, n. 35, 
p. 65-186 ; A. De Libéra, Penser au Moyen-âge, Edition du Seuil, 1991, p. 98-180. 

15 A propos d’une précédente interdiction rabbinique de l’étude de la philosophie à l’époque Talmudique, 
voir C. Manekin, The Logic of Gersonides. A Translation of the Sefer ha-Hecjqes ha-Yasar, Kluwer 
Academie Publisher, 1992, p. 7-9 et R. Naiweld, Les Antiphilosophes, A. Colin, Paris, 2011, p. Une très 
importante contribution sur l’emploi de la philosophie rationnelle dans la pensée mystique juive, au début de 
la kabbale, dans les milieux provençaux, est très bien décrite par H. Tirosh-Samuelson, in Ma 'ada, ed. G. 
Freudenthal, 

16 A propos des contextes entre philosophie et pensée mystique juive, durant la période formative de la 
kabbale en Provence, voir l’introduction de H. Tirosh-Samuelson, Kabbalah and Science in the Middle- 
Ages : Preliminary Remarks, in Science in Médiéval Jewish Culutre, Madda 'a, éd. G. Freudenthal, 
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D’autre part, l’intérêt majeur des intellectuels juifs envers l’étude de la Logique, aussi bien, grâce à 
l’étude des commentaires arabes de Fârâbï et Averroès, qu’à l’introduction des commentaires 
anciens de Thémistius, Alexandre d’Aphrodise, et un intérêt nouveau pour l’œuvre philosophique 
d’Avicenne, d’abord connu pour son Livre sur la médecine, al-Qanünfî-Tïb et les ouvrages d’al- 
Ghazali. 17 En outre, au XlVe siècle, le monde juif commençait à s’ouvrir aux influences de la 
scolastique latine, en particulier en ce qui concerne les études scientifiques, notamment la Physique 
et la Métaphysique 18 , ainsi qu’aux études logiques. 19 

Au XlVe siècle, ce sont surtout deux traducteurs qui permirent la diffusion des commentaires 
anciens à la Logique et de textes de la pensée philosophique juive provençale jusqu’alors inconnus 
: Yehuda ha-Cohen et Todros Todrosi. Indépendamment l’un de l’autre, mais de manière 
complémentaire, ces deux traducteurs-auteurs jouèrent un rôle-clé dans la culture juive provençale 
du XlVe siècle. Leur travail ne se limitait pas à la seule traduction de commentaires grecs et arabes, 
mais comprenait aussi la compilation de véritables anthologies philosophiques qui nous révèlent la 
quantité et la variété des sources classiques et des commentaires arabes disponibles à cette époque, 
dont pour certains, la version hébraïque, représente le seul témoin à notre disposition. 20 
Dans ce cadre, la figure de Todros Todrosi est très importante. Il a permis l’introduction, dans le 
panorama de la pensée juive médiévale, de textes inédits, révélant aussi un projet intellectuel qui, à 
notre avis, reflète aussi les préoccupations de plusieurs autres auteurs du XlVe provençal, désireux 
de s’insérer dans le débat philosophique de l’époque autour du rapport entre imagination et 
connaissance. 


La traduction hébraïque du Commentaire Moyen à la Poétique a été rédigée en 1337, c’est-à-dire 
environ trente ans après la mise au ban des études philosophiques de la part des autorités 
rabbiniques espagnoles. Au cœur de cette mise au ban qui mit fin à la polémique anti- 
maïmonidienne, il y avait la réorganisation du curriculum studiorum des jeunes étudiants des bâte ’ 


Cambridge University Press, p. 476-510. Plus avant dans le texte, la citation de ce volume fondamental, 
quant à la compréhension des divers aspects culturels du monde juif médiéval, sera proposée sous la forme 
abrégée de SMJC. 

17 G. Freudenthal-M. Zonta, Avicenna among médiéval Jews the réception of Avicenna’sphilosophical, 
scientific and medical writings in jewish cultures, east and west, in Arab Science and Philosophy, n. 22, 
2012, p. 217-287 ; I. Twersky, Joseph Ibn Kaspi. Portrait of a Médiéval Jewish Intellectual, in Studies in 
Médiéval Jewish History and Literature, éd. I. Twersky, Harvard University Press, 1979, p. 231-257 ; Sirat, 
bid. p. ; M. Zonta, 

18 M. Zonta, Latin Scholastic Influences on Late Médiéval Hebrew Physics. The State of the Art , in SMJC, p. 
207-211 ; dans le même volume, R. Glasner, The Evolution of the Genre of the Philosophical-Scientific 
Commentary : Hebrew Supercommentaries on Aristotle’s Physics, p. 182-187. 

19 M. Zonta, Structure and Sources of the Hebrew’ Commentary on Petrus Hispanus ’s Summulae Logicales 
by Hezekiah Bar Halafta, alias, Bonenfant de Millau, in Judaic Logic, éd. A. Schumann, Piscataway, Gorgia 
Press, 2010, p. 77-116. A ce propos, se révèle fondamentale l’introduction au volume collectif Latin-into- 
Hebrew, Volume One : Studies, éd. R. Fontaine- G. Freudenthal, Brill, 2013, p. 9-30 

20 C’est le cas, par exemple, du Grand Commentaire aux Topiques d’al-Farabi, ainsi que des commentaires à 
Ylsagogè d’Alexandre d’Aphrodise ou Pseudo-Alexandre, ou la paraphrase de Thémistius des Premières 
Analytiques, M. Zonta, Fond Antiche e Medievali délia Logica Ebraica del Trecento, in Medioevo, n. 23, 
1997, p. 515-594. 
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midrash médiévaux espagnols et provençaux. Les études traditionnelles étaient au centre de ce 
système éducatif : pendant les premières années, c’était d’abord l’étude rigoureuse de la grammaire 
de la langue hébraïque, suivie par l’étude des textes sacrés et du Talmud. L’étude de la philosophie 
naturelle ne pouvait être introduite qu’après l’âge de 25 ans. 21 Le danger que la philosophie 
représentait pour la tradition, constituait le cœur de la polémique contre l’étude des sciences 
spéculatives. En revanche, de la part des philosophes juifs médiévaux, le défi fondamental était 
celui de tracer les rapports existant entre les études de philosophie naturelle et les études 
religieuses, ou. plus exactement, de conjuguer approche scientifique de l’étude des phénomènes 
naturels de la philosophie rationnelle d’Aristote et données de la révélation. La tâche de la 
philosophie juive, à cette époque, était celle de déterminer les confins et les rapports entre étude de 
la nature de Dieu, sa création, sa révélation et de la Loi, et étude du fonctionnement interne du 
monde. La langue hébraïque, à la base des études rabbiniques, ainsi que des études philosophiques, 
était naturellement un facteur extrêmement important. La langue des écritures, était mise à 
l’épreuve de la Logique d’Aristote, et vice-versa, la logique d’Aristote, était utilisée pour justifier 
et supporter les vérités contenues dans les écritures. L’on voit bien, comme O. Lizzini l’a souligné 
dans un article récent 22 , que le problème fondamental de la philosophie juive et arabe médiévale est 
la tension entre la vérité de la langue des textes sacrés et de la tradition religieuse « claire, pure » 
( ivryt zahut / 'arabïya al- fasâha ) et la vérité de la langue philosophique rationnelle, représentée 
par la Logique d’Aristote. La manière avec laquelle Averroès avait essayé de reformuler le rapport 
entre philosophie et révélation représentait le filtre idéal à l’étude de la Logique d’Aristote, et c’est 
dans ce cadre que s’inscrit la traduction hébraïque des Commentaires d’Averroès, et du 
Commentaire Moyen à la Poétique. 

Le Commentaire Moyen à la Poétique, soulève la question de l’éthique et de l’esthétique dans la 
culture juive médiévale. Au cœur du traité, il y a l’examen de la valeur épistémologique et 
pédagogique du discours poétique et de la fonction de la faculté imaginative, koah ha-medameh, ou 
bien de sa relation avec la sphère de la praxis. 23 

A l’époque médiévale, la Poétique, en tant que texte de théorie littéraire, ne semble pas avoir reçu 
la même attention que celle qui lui sera consacrée à la Renaissance. 24 La lecture dominante classe 


21 S. Assaf, Meqorot le-toledot ha-hinnukh be-Yisra ’el, vol.2, Tel Aviv 1930, p. fi" 

22 Je remercie Olga Lizzini d’avoir permis l’utilisation de son article en voie de publication, dont nous 
signalons la grande importance à la compréhension du rapport problématique entre philosophie et prophétie, 
langage philosophique et langue sacrée : Le Langage de Dieu: autour de la 'Révélation ' et de la prophétie 
chez Avicenne, in Avicenne. Epître sur la prophétie, traduit par Jean-Baptiste Brenet, [coll. Translatio] par 
Vrin, Paris, 2015. 

23 D. Black, Logic and Aristotle ’s Rhetoric and Poetics in Médiéval Arabie Philosophy, Brill, 1990, p. 26-30. 
S. Stroumsa, Avicenna ’s Philosophical Stories : Aristotle’s Poetics Reinterpreted, in Arabica, n.39, 1992, p 
.183-206 

24 P. Zumthor, Rhétorique et Poétque latines et romanes, in Grundriss der Romanischen Literaturen des 
Mittelalters, Universitatsverlag, v. 1 Heidelberg, 1972, p. 57-91; U. Eco, L’Aristotele Latino. Le traduzioni 
latine délia Poetica e délia Retorica aristoteliche, in Doctor Virtualis, éd. Università degli Studi di Milano, 
n. 3, 2004, p. 9-26 
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ce texte parmi les études de Logique, et en particulier, le met en rapport avec le problème de la 
fonction gnoséologique de la faculté imaginative. C’est dans ce cadre qu’il faudra, à notre avis, 
situer l’activité de Todros Todrosi, qui évolue dans le milieu provençal où les études de Logique 
tenaient une place privilégiée. A cette époque, en 1319, Gersonide achevait en Provence le Sefer 
ha-Heqqesh ha-Yashar (Le Livre du syllogisme correct ) et Hezekya bar Halafta complétait son 
commentaire aux Summulae Logicales de Pietro Hispanus. 25 

Toutefois, la question philosophique de l’imagination ne concernait pas uniquement la Logique 
dans le sens de l’étude du syllogisme, mais impliquait la nécessité d’approfondir les problèmes 
épistémologiques soulevés par la psychologie d’Aristote concernant la manière dont l’âme perçoit 
les formes séparées des objets sensibles. 26 A ce propos, à côté des études Logiques, c’était la 
psychologie qui était au centre des intérêts des philosophes juifs, intérêt démontré par la grande 
quantité de traités sur l’âme et sur la fonction de la faculté imaginative, traduits ou rédigés entre la 
fin du XHIe siècle et la fin du XlVe siècle. Les textes traitant d’arguments psychologiques rédigés 
à la fin du XHIe siècle, sont représentés par les traductions des Commentaires d’Averroès au De 
Anima d’Aristote 27 , ainsi que par l’introduction de la psychologie d’Avicenne, grâce à l’anthologie 
de textes dont se compose le compendium de Hillel de Vérone, Sefer tagmule ’ ha-nefesh 28 , ainsi 
que naturellement, la traduction de Todros Todrosi dans sa partie consacrée à la psychologie 
d’Avicenne, contenue dans le Kitâb an-Nagât, et les traités de Moshe Narboni sur la perfection de 
l’âme, Ma’amar bi-shelemut ha-nefesh 29 et sur la conjonction de l’intellect, Igeret efsharut ha- 
devekut le-Ibn Rushd . 30 


25 M. Zonta, Structure and Sources of the Hebrew Commentât-)’ on Petrus Hispanus ’s Summulae Logicales 
bx Hezekiah Bar Halafta, alias, Bonenfant de Millau, in Judaic Logic, éd. A. Schumann, Piscataway, Go rai a 
Press, 2010, p. 77-116. 

26 La traduction de Todrosi du Kitâb al-Najât d’Avicenne, s’insère dans ce parcours de recherche sur la 
psychologie, qui avait à l’époque un grand poids, afin de comprendre la nature des sensibles et des 
intelligibles à l’intérieur d’un système philosophique non uniquement ibn rusdien. Shem Tov Falaquera, en 
commentant les chapitres du Guide des Egarés, concernant la possibilité de saisir, et concevoir (tasawwur) 
les formes séparées, dédie plusieurs sections du Moreh ha-moreh au Sefer ha-Nefesh d’Aristote (Moreh ha- 
Moreh, p. 84-87 ; p. 92) Dans le Moreh ha-Moreh, nous n’avons pas trouvé de références explicites au Sefer 
ha-shir, mais l’on soupçonne que la question de la possibilité de saisir les sensibles grâce à la faculté 
imaginative, est une question qui demeure chez Maimonide relativement moins claire, et que la pensée 
philosophique de Moshe Narboni est une tentative d’exploration de ce problème à l’intérieur de la pensée 
philosophique juive. A ce propos, une étude préliminaire à cette problématique est représentée, pour nous, 
par les articles de H. A. Davidson, Averroes and Narboni on the Material Intellect, in AJS, v. 9, n. 2, 1984, p. 
175-184; W. Z. Harvey, Ibn Rushd ve-ha-Rambam 'al hovat ha-hitbonenut ha-fylosofyt (ha-'itibâr), in 
Tarbiz, 1988, p. 75-83. 

27 C. Sirat-M. Geoffroy, L'original arabe du Grand commentaire d'Averroès au De anima d'Aristote, Vrin, 
2005 ; La traduction du grec à l’hébreu du De Anima a été éditée par G. Boss, Aristosle’s De Anima, 
Translated into Hebrew by Zerahyah Ben Isaac Ben Shealtiel Hen, Brill, 1994. 

28 G. Sermoneta, Sefer tagmule’ ha-nefesh le-Hillel ben Shemu'el mi-Verona, ed. ha-Akademya ha-le’umit 
ha-isra'élit le-madaym, Yerushalym, 1981. 

29 M. Narboni, Ma’amar ba-shelemut ha-nefesh le-Rav Moshe Narboni, A. Ivry [éd.], ed. ha-Akademya ha- 
le’umit ha-isra ’elit le-mcidaym, Yerushalym, 1977. 

30 M. Narboni, Igeret efsharut ha-dvekut le-Ibn Rushd, K. Bland [éd], Jewish Theological Seminary of 
America, New York, 1982. 
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Un des problèmes centraux soulevés par la réflexion autour de la fonction épistémologique de 
l’imagination, concerne le rapport entre les formes imaginées et les intelligibles connus. Quel 
rapport s’établit entre les images et les facultés de l’âme ? quelles facultés de l’âme se trouvent 
impliquées dans la réception des images ? L’homme, peut-il accéder à la connaissance au moyen 
des images ? 

Le Commentaire Moyen à la Poétique tente de répondre à la dernière de ces questions. 

Dans un célèbre passage du troisième livre du De Anima, Aristote définit la nature de l’âme en 
établissant un parallélisme, qui s’enracine d’abord dans la pensée de Platon, pour s’en éloigner 
ensuite, en cherchant à recomposer la fracture platonicienne entre matière et forme : de même que 
la main est l’instrument des instruments, l’âme, en pensant les intelligibles et en les abstrayant de la 
matière, saisit les formes, devenant elle-même, toutes les formes possibles. 31 L’image, pour 
Aristote, peut être mise en parallèle avec la sensation : de même que l’intellect est la forme des 
formes, la sensation est la forme des sensibles. L’image permet aux hommes de penser les objets, et 
sa fonction est nécessaire pour activer le procédé de conceptualisation ( tasawwur ) qui permet le 
passage de la compréhension émotive et sensorielle à la base de l’intelligence intuitive, à la 
formation de l’opinion ( tasdiq ), qui représente un des buts de la Logique. 32 

En délinéant la fonction créative du langage rimé, le Be’ur Sefer ha-shir confie au discours 
imaginatif le rôle d’un langage créateur d’images, à partir desquelles l’âme est amenée à la 
connaissance des objets évoqués, grâce à la capacité déductive. La question de la fonction de la 
déduction, en arabe, istidlâl, occupe plusieurs passages du Commentaire Moyen à la Poétique, bien 
qu’Aristote n’envisage pas la question dans ce livre, mais plutôt dans les Seconds Analytiques (II, 
19, 100b), où la déduction est décrite comme un genre de connaissance supérieure à la science, car 
c’est par la déduction qu’on appréhende les principes 33 et par la sensation, que se produisent en 
nous les universaux {Seconds Analytiques, II, 19, 100b, 4-6), en mettant en marche le processus de 
connaissance qui va de la saisie des prémisses universelles à la saisie du particulier. Dans le 
Commentaire Moyen à la Poétique, Averroès attribue au langage poétique la faculté de saisir les 
universaux, et indique dans Y istidlâl ce qui permet aux hommes de reconnaitre les signes ( isarâtl 
remezim ) évoqués par le discours imaginatif. 34 La déduction constitue un élément central de la 
logique étroitement lié à la réflexion autour de la faculté imaginative, et du rapport entre 

31 Aristote, De Anima, 1432a, 1-4. 

32 H. A. Wolfson, The Ternis Tasawwur and Tasdiq in Arabie Philosophy and Their Greek, Latin and 
Hebrew Equivalents, in Studies in the History and Philosophy of Religion, ed. I. Twersky and G.H. Williams, 
Harvard University Press, vol. 1, 1973, 478-92. 

33 Seconds Analytiques, II, 19, 100b, « Et puisque, à l'exception de l'intuition, aucun genre de connaissance 
ne peut être plus vrai que la science, c'est une intuition qui appréhendera les principes ». 

34 L’on trouve la même référence à Aristote, et une définition de la notion A istidlâl par rapport au langage 
poétique, très proche à celle d’Averroès, dans le Kitâb al-hayawân (Le Livre des Animaux) de al-Jahiz. Ce 
thème a été longuement étudié par R.C. McKinney, The Case ofRhyme Versus Reason : Ibn al-Rumi and his 
Poetics in Context, Brill, 2004, p. 81-85. Chez Jahiz, les signes (isarât) concernent de manière explicite les 
signes divins, tandis que dans le Commentaire Moyen à la Poétique, le signe peut être aussi, le geste du 
mime, du poète, qui représentent les choses par les mouvements et les mimiques du visage. 
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imagination et saisie des universels. Ce thème d’ailleurs, nous semble être un des points en 
commun de plusieurs ouvrages traduits par Todrosi et en particulier, entre le Commentaire à la 
Poétique et les fragments des Commentaires de Fârâbï aux Catégories et aux Topiques qui traitent 
du hippus, «l’examen inductif», de Vhiddamut, la «comparaison» 35 , des métaphores ou 
exemples, ( meshalim ) et des comparaisons ( dimmuyim ). En fait, entre la fin du XHIe siècle et le 
XlVe siècle, la querelle autour des universaux, c'est-à-dire sur la nature de l’existence en soi des 
prédicables, s’accentua dans la philosophie latine, et toucha aussi à la même époque le monde 
juif. 36 L’implication dans la polémique sur les universaux des philosophes juifs du XlVe siècle a 
été mise en lumière par Zonta, à propos de la dispute à ce sujet 37 entre Gersonide et Samuel de 
Marseille. Les thèmes au cœur du Commentaire à la Poétique, tels que la question des universaux, 
la réalité des contingents et l’épistémologie du discours imaginatif, trouvent une ample tractation 
chez Duns Scoto et Occam 38 , dont l’influence sur la pensée juive des XlVe et XVe siècles a été 
mise en évidence 39 , et représente pour nous un point à approfondir pour de futures recherches. 

Le tissu textuel du Commentaire est constitué de la Poétique d’Aristote, enrichi aussi des 
commentaires d’Averroès à l’œuvre d’Aristote, à savoir les Commentaires Moyens à l 'Ethique à 
Nicomaque, la République de Platon, le De Anima, la Physique et la Métaphysique, ainsi que du 
commentaire d’Avicenne à la Poétique, ce qui donne au Be’ur Sefer ha-Shir ses directions 
théoriques fondamentales. Il faut noter que Samuel de Marseille avait achevé la traduction du 
Commentaire moyen à la République de Platon. Il semble que Todrosi ait connu ces deux textes et 
ait traduit les Commentaires Moyens à la Rhétorique et à la Poétique, porté par un intérêt 
spécifique. 40 Ces ouvrages nous semblent être présents dans le Be ’ur Sefer ha-Shir, et déterminent, 


35 Zonta, About Todros Todrosi ’s Médiéval Translation of al-Fârâbï’s Long Commentary , p. 39-42 ; Aristote, 
Topiques, 157 a, 14-15. 

36 Une importante réflexion à propos du rapport entre la connaissance divine, et la connaissance des 
universaux, se trouve chez Moshe Nissim mi-Marseille, et puis, chez Moshe Narboni, (C. Sirat. Op.cit, p. 91- 
96) où la connaissance de Dieu coïncide avec celle des individus particuliers. Cela, explique Nissim, est dû 
au fait que les universaux, étant abstraits de la matière, sont comme la connaissance en puissance, c’est-à- 
dire, inferieurs à la connaissance en acte. L’on trouve des échos de cette même théorie chez Scoto : E. 
Gilson, Jean Duns Scot, Introduction à ses positions fondamentales, Vrin, 2002 (consulté en traduction 
italienne, éd. Jaca Book, 2007, p. 533-600, qui correspond au chapitre sur la connaissance intellective) 

37 M. Zonta, Una disputa sugli universali nella logica ebraica del Trecento. Shemuel di Marsiglia contro 
Gersonide nel Supercommentario ail ’lsagoge di Yehudah b. Ishaq Cohen, in Documenti e studi sulla 
tradizione filosofica medievale, II, 2000, p. 409-458. 

38 A. de Libéra, La querelle des universaux, de Platon à la fin du Moyen Age, Editions du Seuil, 1996, p. 395- 
520 

39 S. Pines, Ha-zurot ha-hishiyot be-mishnato shel Yeda 'aya Bedersi, Sefer le-kavod Tzvi Wolfson le-mal’at li 
shiv'im shanah, Akademya Amerikanyt la-mada‘a ha-yehudit, Yerushalaym, 1977, 244-258; C. Sirat, op.cit, 
p. 87-92 ; C. Manekin, Logic in Médiéval Jewish Culture, in SMJC, p 113-135 ; T. Rudavsky, The Impact of 
Scholasticism upon Jewish Philosphy, in the Fourtheenth and Fiftheenth Centuries, in, 346-370, en part.351- 
357 

40 La traduction de Samuel de Marseille du Commentaire Moyen à la République de Platon est considérée 
comme le premier ouvrage de philosophie politique en langue hébraïque. (Rosenthal, op.cit, p. 2) 
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selon différentes mesures, la manière complexe où se lient l’éthique de la praxis et la théorie du 
beau. 

Au cœur du traité, il y a la fonction de la faculté imaginative et son activation au moyen du 
discours poétique. Mais qu’est-ce qu’est le discours poétique ? de quelles parties se compose-t-il ? 
et qu’est-ce qu’est ce qui permet, chez les hommes, la jonction de la faculté imaginative à 
l’intellection des sensibles ? 

Nous décrirons d’abord, les noyaux thématiques de la Poétique d’Aristote, suivis de la description 
du Be’ur Sefer ha-Shir, puis, dans la deuxième partie de la thèse, d’un exposé détaillé des sources 
et des questions linguistiques du texte hébraïque du Commentaire Moyen à la Poétique. 


1.1. La tradition de la Poétique d’Aristote dans le monde juif médiéval 


La Poétique a été le dernier texte des livres de YOrganon à être traduit, commenté et transmis, en 
terre d’Islam d’abord, et en Provence et dans le Languedoc ensuite, où la tradition scientifique et 
philosophique gréco-arabe continuait à être étudiée via les traductions de l’arabe au latin et à 
l’hébreu. En fait, le texte de la Poétique , que ce soit lors de sa première traduction en langue arabe, 
ou lors de la traduction hébraïque du Commentaire Moyen d’Averroès à la Poétique, a été, à chaque 
fois, traduit en tant que dernier livre et bien après les autres livres de la Logique. La Poétique et ses 
commentaires, partagent par ailleurs le même destin que le texte de la Rhétorique. Les deux livres 
étaient considérés comme faisant partie d’un corpus unique concernant les genres du discours non 
démonstratif, ils appartenaient plus à la sphère de la philosophie pratique de l’éthique et de la 
politique qu’à celle de la philosophie théorétique. D’ailleurs, un texte comme la Poétique était 
étudié plutôt pour ses aspects littéraires que pour ses aspects spéculatifs à cause de sa dimension 
apparemment moins philosophique. Il nous semble que le contenu philosophique du texte, plutôt 
lié à l’éthique et à la réflexion sur la fonction de l’imagination au sein de la théorie poétique 
développée par la tradition classique arabe d’un côté, et juive de l’autre, a déterminé la manière 
dont ce texte a été absorbé par leurs contextes culturels respectifs. Tobi, qui a été le seul à avoir 
étudié directement la question de la réception de la Poétique et du Commentaire Moyen d’Averroès 
dans la tradition poétique juive, limite très fortement, avec raison, l’influence de la poétique 
hellénisante gréco-arabe sur la poésie du monde juif. 41 

L’ambigüité du statut de la Poétique en tant que livre philosophique, en fait, a suggéré l’idée d’une 
texte « erratique » 42 caractérisé par une transmission fragmentaire 43 dès le début de sa codification 


41 Y. Tobi, Proximity and Distance. Médiéval Hebrew and Arabie Poetry, Brill, 2004, p, 323-335. 

42 V. Goldschmidt, Temps physique et temps tragique chez Aristote, Vrin, Paris, 1982, p. 22-30 


20 



post-alexandrine, tant dans la tradition syrienne que dans l’interprétation des philosophes arabes, 
juifs et latins qui opéraient à l’époque médiévale dans les pays arabes et dans le sud de la France. 
Nous avons des traces d’une tradition syriaque de la Poétique 44 ainsi que des fragments textuels qui 
témoignent de l’intérêt que les savants syriens de Baghdad portaient à ce texte, dans la période qui 
précède la traduction arabe d’Abü Bisr Mâtta Ibn Yünüs (Baghdad IXe siècle). 45 Toutefois, c’est 
dans la culture arabe que, pour la première fois, la Poétique a connu une véritable tradition d’étude 
qui se développa au sein de la falsafa, et s’exprima, en particulier, sous la forme du commentaire, 
adoptée par la majorité des penseurs protagonistes du mouvement philosophique arabe : al-Kindï, 
al-Fârâbï, Ibn Sina et Ibn Rusd. C’est au moyen des commentaires arabes que les Juifs ont connu 
les textes de l’Organon, y compris les commentaires à la Rhétorique et à la Poétiques, ainsi que les 
commentaires des auteurs grecs aux ouvrages d’Aristote. 

Dans le monde juif médiéval, le corpus de commentaires qui fut le plus systématiquement traduit 
est celui d’Averroès (Cordoue, 1126 - Marrakech, 1198). Celui-ci joua, dans l’histoire de la 
réception de la pensée grecque ancienne en Europe médiévale, le rôle décisif de médiateur et 
auteur. C’est entre les Xllle et XlVe siècles, que l’Europe, juive et latine, entre en contact direct 
avec les commentaires d’Averroès à la Rhétorique et à la Poétique. En ce qui concerne le monde 
latin, une première traduction des Commentaires Moyens fut achevée à Tolède, en 1256, par 
11 crm an l’Allemand, et une deuxième traduction à partir de l’original grec fut rédigée par 
Guillaume de Moerbeke, en 1278. 46 Au même moment, dans le monde juif, la première traduction 
de l’arabe à l’hébreu, de VAbrégé d’Averroès à YOrganon, comprenant les livres de la Rhétorique 
et de la Poétique, était achevée par Jakob Ibn Makhïr. 47 

La traduction des Commentaires Moyens à la Rhétorique et à la Poétique ne sera réalisée qu’un 
siècle après celle d’Ibn Makhïr, en 1337 par Todros Todrosi d’Arles. C’est de cette même époque 
aussi que date la traduction hébraïque du Commentaire de Fârâbï à la Poétique , dont l’attribution 
est incertaine 48 et ne semble pas avoir eu une postérité au-delà de la Provence médiévale, tandis que 
la traduction hébraïque des commentaires abrégés et moyens à la Rhétorique et à la Poétique de 
Todrosi continuait, elle, à être copiée, et ce, jusqu’à la fin de XVIe siècle. 49 C’est grâce à la 
traduction de Todros Todrosi que la pensée juive médiévale a connu ces deux derniers traités de 


43 D. Gutas-L. Taran, Aristotle Poetics. Editio Maior ofthe Greek Text, Brill, 2012. 

44 D.S. Margoliuth, Analecta Orientalia ad Poeticam Aristoteleam. London, 1887. 

45 J. Tkatsch, Die Arabische Übersetzung der Poetikdes Aristoteles und die Grundlageder Kritik des 
griechischen Texten, ed. Akademie der Wissenschaften in Wien, Leipzig, 1928. 

46 L. Minio Paluello, De Arte Poetica , ed. ALPE, n. XXXIII, 1968; F. Forte, Ermanno il Tedesco e il viaggio 
délia Poetica , in Annali del Dipartimento di Filosofia, n. XIV, 2008, p. 17-52. 

47 Texte édité par Butterworth, 1987 (en bibliographie). 

48 G. Tamani, La versione ebraica del Compendio délia Logica di al-Fârâbï : la Retorica e la Poetica, in 
Henoch, vol.XVI, 1994, p. 253-269; Y. Dana, Nusakh ivrit le-torat ha-Shir shel Fârâbï leTodros ben 
Mesullam haTodrosi, in Daruna, Miklalah ha'ivrit leHinuch belsrael, Haifa, n. 29, 1998, p. 56-70 

49 Ms. EVR 405, National Library of S. Petersburg, Russia. Cote de la Bibliothèque National d’Israël, F. 
51319. Ce manuscrit daté du XVIe siècle, contient les abrégés d’Averroès à la Rhétorique et à la Poétique. Il 
est rédigé dans une écriture de type byzantin. 
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l’ Organon en langue hébraïque. Si avant la traduction de Todrosi, la diffusion du Commentaire 
Moyen était limitée aux seuls lecteurs en langue arabe, après 1337, il se répand et on en trouve des 
références explicites, encore en contexte séfarado-provençal dans le Sefer ha-Efod de Profiat Duran 
au XlVe siècle, et puis, en Italie, dans le Miqdash Me’at de Moshe mi-Rieti, le commentaire à la 
Vêtus Logica de Yehuda Messer Leon et le Hay ha- 'olamym de Yohannan Alemanno. C’est en 
effet, en Italie, que la transmission textuelle du Be’ur Sefer ha-Shir se prolongea jusqu’à la 
Renaissance, grâce à deux versions latines réalisées par Abraham De Balmes (1520) et Jacob 
Mantino (1550), à partir de la traduction hébraïque de Todros Todrosi et non pas à partir de la 
version latine d’Herman l’Allemand (Tolède, XlIIe siècle). L’attention prêtée à la tradition 
hébraïque d’Averroès, et non pas aux traductions latines médiévales, est un trait typique de 
l’averroïsme italien. La Renaissance voyait dans la transmission intellectuelle juive, la véritable 
postérité d’une tradition ininterrompue entre les textes de falsafa et les copies en langue hébraïque, 
fondée sur la fidélité au texte de départ garantie par la méthode de la traduction littérale, ainsi que 
sur la contiguïté linguistique entre les deux langues. 50 

C’est dans ce contexte, que l’édition du Commentaire Moyen à la Poétique que nous présentons ici, 
et que l’étude du texte et son histoire que nous avons essayé de présenter dans la première partie de 
ce travail, ne voudraient être que le premier pas d’une étude toujours plus approfondie d’un 
ouvrage qui a nourri une partie de la pensée philosophique, religieuse et littéraire juive médiévale. 


1.2 Description de l’ouvrage 

1.2.1 Noyaux de la Poétique d’Aristote 


Dans le péri poiëtikës , ou la Poétique , Aristote élabore son interprétation de l’art poétique et définit 
les formes, les genres et les structures que le poète doit suivre pour bien construire son récit. 
Comme l’analyse de Halliwell l’a mis en lumière 51 , dans son ensemble le texte se déroule selon 
trois dimensions qui le caractérisent : une dimension historique de la littérature grecque, une autre 
théorique de la pensée d’Aristote sur le rôle de la littérature et, enfin une dimension philosophique. 
La lecture d’Homère, d’Hésiode, puis celle des tragiques, était au centre de la paideici de la Grèce 
ancienne. Les poètes avaient créé un répertoire de formes linguistiques et d’images littéraires qui 
constituaient la matière à la base de l’épopée traditionnelle, où confluait justement la pensée 


50 G. Busi, L’enigma dell’ebraico nel Rinascimento, Nino Aragno Editore, 2007, p. 25-29; L’Averroismo in 
éta moderna ( 1400-1700 ), ed. G. Licata, Quodlibet, 2014, en particulier les articles de M. Zonta, S. Di 
Donato et S. Barchesi. 

51 S. Halliwell, Aristotele's Poetics, University of North Carolina Press, Chapel Hill,1986 
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archaïque réélaborée par la mythologie homérique et la théologie d’Hésiode. 52 L’œuvre d’Homère 
en particulier, surtout lorsqu’on la considère sous ses aspects rhétoriques et linguistiques, constitue 
la reconstruction philologique du passé mythique de la Grèce archaïque, et la fondation du présent 
politique et éthique de la Grèce à l’âge classique. L'art poétique, selon un des caractères principaux 
de la tradition poétique et littéraire grecque, était considéré comme une partie de la politique et du 
système pédagogique des citoyens grecs. Sa fonction était didactique, liée à la réalité sociale, 
politique et religieuse et s'exprimait par les formes et les images du mythe qui était l'objet privilégié 
de la poésie narrative et dramatique ancienne. 53 

Si, effectivement, Aristote analyse la fonction de la poésie dans la Politique, sous ses aspects les 
plus strictement didactiques et sociaux, dans le péri poiëtikës, il examine la poésie, sous ses 
structures stylistiques et esthétiques, tout en établissant un lien entre sa théorie littéraire et sa 
pensée philosophique. A ce propos, les études d’Halliwell et celles, désormais classiques, de 
Goldschmidt 54 , éclairent les connexions théoriques de la Poétique avec le reste des ouvrages 
philosophiques d'Aristote. S'il est vrai que la Poétique en soi, ne suffit pas à contribuer à la 
compréhension de l’ensemble de la philosophie d'Aristote, le contraire est aussi vrai, en ce sens 
qu'elle recueille en elle, cachés dans les plis du langage poétique et des argumentations littéraires, 
plusieurs aspects de la philosophie d'Aristote. 55 

Trois grands thèmes structurent le texte de la Poétique : 1. la définition et l'analyse des arts 
mimétiques (chap. I-V) ; 2. la tragédie (chap. VI-XIV) et les caractères moraux réalisés par l'action 
mimétique (XV-XXVI). 


1. La mimesis 


Les cinq premiers chapitres nous conduisent à saisir la notion d'art poétique. La poiëtike tëknë, pour 
Aristote, est un art mimétique fondé sur la poésie narrative, la poésie dramatique, la musique, la 
danse et le langage, qui « sont tous, de manière générale, des imitations» (1447 a, 15). Deux causes 


52 G. Airighetti, Poéti eruditi e bibliografi. Momenti délia riflessione dei greci sulla letteratura, 1987, p. 65- 
78 

53 B. Gentili, Poesia e pubblico nella Grecia antica da Omero al V secolo, Editori Laterza, 1984, p. 3-30. 
Pour une analyse comparée des thèmes et des formes poétiques dans la mythologie orientale, en particulier 
babylonienne, hébraïque et grecque, voir West, Helicon et. 

54 V. Goldschmidt, Temps physique. 

55 Dans l’ouvrage de Goldschmidt que nous avons cité Temps physique et temps tragique chez Aristote, 
l’auteur a mis en évidence les noyaux philosophiques qui lient le livre de la Poétique au livre de la Physique, 
en particulier en ce qui concerne les notions de temps, mouvement, mesure et saisie de l’universel. Dans la 
première partie du volume, dédiée à l’étude de la Physique, Goldshmidt analyse les différentes conceptions 
du temps qui se développent en relation avec les différents mouvements des corps dans l’espace et la 
sensation qui perçoit la réalité des accidents. Cette première partie met en lumière les problèmes 
philosophiques traités dans la Physique , qui sont ultérieurement discutés dans la Poétique, et en particulier 
dans la tractation de la théorie des actes, du temps poétique, du rapport entre la pensée et l’universel, de la 
mesure du discours poétique et l’épistémologie de la tragédie en relation avec la déduction. 
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naturelles (ciiticii physikai ) sont à l’origine de la poésie sont mentionnées par Aristote au début du 
quatrième chapitre. L'imitation ( mimestai ), est présente chez les hommes comme une inclination 
naturelle qui existe dès l’enfance. C’est au moyen de l'imitation que les hommes acquièrent leurs 
premières connaissances. Le plaisir (ëdonê). qui dérive de l'apprentissage, est la deuxième cause 
naturelle à l'origine des arts imitatifs. Le plaisir d'imiter chez les philosophes, comme chez les non 
philosophes, est lié à la joie de l'apprentissage, c'est-à-dire à « la vue des images.et cela parce qu'on 
apprend en les regardant et on en déduit ce que chaque chose représente, par exemple, que cette 
figure, c'est un tel» (1448 b 12). De même, les hommes tirent leur plaisir de la compréhension des 
allégories et des métaphores réalisées. L'expression « que cette figure, c'est un tel » renvoie à la 
notion de métaphore, qu'Aristote introduit dans le troisième livre de la Rhétorique (1405a), où la 
métaphore est définie comme une forme de syllogisme poétique d’où dérive, par imitation, la 
compréhension de la similarité des choses entre elles. 

C’est un point déjà abordé de manière explicite dans le sixième livre de la Métaphysique, où 
Aristote définit les trois espèces de sciences par lesquelles les individus accèdent à la spéculation 
intellectuelle : les sciences théoriques (epistêmê teôrëtikë), les sciences pratiques (epistëmë 
praktikë) et les sciences poétiques (epistëmë poiëtikë). 56 Chacune désigne les objets de son 
intellection et les comprend grâce à ses propres instruments. La Théologie, la Physique et la 
Mathématique font partie des sciences théoriques ; la Politique, l’Économique et la Morale 
appartiennent aux sciences pratiques ; la Dialectique, la Rhétorique et la Poétique, aux sciences 
productives. Ces trois dernières disciplines créatrices désignent l'art dans toutes ses acceptions : les 
arts plastiques, la musique, le langage et ses formes. 

Le péri poiëtikës analyse de façon systématique l'activité créatrice du langage, ses possibilités et les 
structures qui font en sorte qu'une forme linguistique puisse être reconnue comme poétique. Le 
langage poétique et la musique ont une relation étroite, car il n'y a pas de poésie s’il y a absence de 
rythme et d’harmonie. 57 L'instinct d'imitation est naturel, ainsi que la présence de la mélodie et du 


56 Métaphysique, VI, 1025b, 19 « La Physique est la science d'un genre d'êtres déterminés ; elle s'occupe de 
cette substance qui possède en elle le principe du mouvement et du repos. Évidemment, elle n'est ni une 
science pratique, ni une science créatrice. Le principe de toute création se trouve dans l'agent, ou l'esprit, ou 
l'art, ou une certaine puissance. La volonté est dans l'agent, le principe de toute pratique : c'est la même chose 
qui est l'objet de l'action et celui du choix. [25] Si donc, toute conception intellectuelle a en vue ou la 
pratique, ou la création, ou la théorie, la Physique sera une science théorétique. » 

57 Dans le IVe livre de la Politique, Aristote souligne le rôle de la musique dans l'éducation des jeunes dans la 
cité idéale. «Or rien n'est plus puissant que le rythme et les chants de la musique, pour imiter aussi 
réellement que possible la colère, la bonté, le courage, la sagesse même et tous ces sentiments de l'âme, et 
aussi bien tous les sentiments opposés à ceux-là (1340 a 17) [..] Les autres sens, tels que le toucher et le 
goût, ne produisent en rien des impressions morales.(1340a 28) [..] La musique, au contraire, est 
évidemment une imitation directe des sensations morales » (1340 a, 38). La mimétique musicale décrite ici 
par Aristote, déjà élaborée de la tradition pythagoricienne, montre la contiguïté entre la structure de l'âme et 
la musique qui l'imite. D’ailleurs, le titre latin ajouté dans la marge d’une des copies hébraïques de l'abrégé 
d'Ibn Roshd à la Poétique, nomme le livre « Libros Musica », mais, comme nous le montrerons plus avant, 
nous verrons que les implications éthiques du Commentaire d’Averroès à la Poétique, permettent une lecture 
morale de la poésie. La question de savoir si la musique, qui ne fait pas partie des choses utiles et nécessaires 
aux hommes libres, doit faire partie ou non des valeurs de fond de la cité idéale a été explorée par G. Carchia, 
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rythme, et c'est pour cette raison que les âmes élevées inclinent vers l'imitation des caractères 
vertueux, et qu’au contraire, les âmes vulgaires ont une inclination pour la représentation des 
caractères vils (1448 b 24). 

Un peu plus haut, Aristote avait défini les arts imitatifs comme ceux qui imitent les caractères 
(■ëthë ), les passions (pathë) et les actions ( praxeis ) (1447 a, 26). Les imitations peuvent se réaliser à 
l'aide du rythme (rythma), du chant ( mëlei ), et du mètre (, mëtron ), comme le font, la poésie 
dithyrambique, la poésie nomique 58 , la tragédie et la comédie, qui emploient ces trois éléments 
ensemble ou séparément. Cette notion très ancienne, déjà attestée au Ve siècle, sous les formes 
linguistiques de, miméïstai, mimema, mimesis, révèle une des caractéristiques de l'activité poétique 
et se réfère à l'imitation, au sens de reproduction sonore des cris des animaux ou de la voix des 
hommes, grâce à la musique, la danse ou l'action ou bien, d 'imitation de la nature dans ses aspects 
auditifs et visuels. 59 Dans le troisième chapitre de la Poétique, nous trouvons ces caractéristiques de 
la mimésis dans la description des objets de l'imitation qui sont les actions des gens de mérite ou 
des gens médiocres, car « les caractères, presque toujours, se ramènent à ces deux classes, le vice et 
la vertu, faisant chez tous les hommes la différence de caractère» (1448 a, 3). C’est la même 
différence qui distingue tragédie et comédie (1448 a 16) comparées à la peinture de Polygnote et à 
celle de Pauson : tandis que le premier prend comme sujet, les plus beaux hommes, l'autre peint les 
moins beaux. Ici, commence la description de la tragédie qui représente le deuxième noyau 
thématique de la Poétique. 


2. La tragédie et les caractères 

La définition de la Tragédie, et des six parties qui la constituent, s’ouvre sur l’introduction de la 
notion de kcitcirsis, dans cette célèbre citation : 

« La tragédie donc, est l'imitation d'une action de caractère élevé et complète, d’une certaine durée, dans un 
langage relevé d’assaisonnements d’une espèce particulière, suivant les diverses parties, une imitation faite 
par des personnages en action et non au moyen d’un récit, et qui, suscitant pitié et crainte, opère la purgation 
0 katarsis ) propre à pareilles émotions » (1449 b, 24-27). 

Le procédé cathartique est indispensable à la transformation des émotions, par la suspension des 
passions dans la sphère émotive du spectateur qui, grâce à l'action tragique, purifie son âme en 
parvenant à reconnaître les passions de manière consciente. 

Les six parties qui constituent la tragédie sont : le spectacle, le chant, l'élocution, les caractères, la 
pensée et le mythe. Aristote considère le récit traditionnel, mythoi , comme l’objet naturel et unique 

L'estetica antica, Editori Laterza, Bari, 1999, p. 105-108. 

58 Sur la définition et les genres du nomos Platon Leg. 700b. Gentili, op.cit., pag. 33-34. 

59 B. Gentili, op.cit., p. 67-70 
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de la tragédie : le poète, lorsqu'il interprète des contes anciens, doit faire attention au respect de la 
tradition du récit, c'est-à-dire que l'action soit conforme aux règles scéniques établies par les 
anciens. 60 Les passages immédiatement successifs nous décrivent de quoi se compose l'action 
tragique, expliquée par les notions de grandeur, mëgethos, et de limite, orio. Le poème est défini 
par une mesure qui lui est propre et qui lui donne unité et totalité, fondée sur l'harmonie formelle 
des parties qui le constituent. De la même manière qu’on doit pouvoir saisir une forme d’un seul 
coup d’œil, la mémoire doit pouvoir retenir un récit. L’auditeur doit pouvoir être en mesure de le 
mémoriser. C’est pour cela qu’est fixée une mesure conforme à la nature des choses ; comme dans 
la peinture, où les parties du corps des animaux représentés doivent avoir une dimension conforme 
et harmonieuse, il convient que le poème ait une dimension adéquate. 61 Six parties « quantitatives » 
composent la tragédie: le prologue, l'épisode, l'exode, le chant choral (constitué par la parodie et 
stasime), les chants scéniques. 62 Ces parties constituent la structure complexe du poème tragique 
qui sera renforcé dans ses effets cathartiques par le destin d'un personnage commun 63 , moyen, dont 
le malheur dérive de sa propre erreur (, amartïa ) 64 et non pas, d'un personnage très vertueux ou 
vicieux. 

À partir du chapitre XV, Aristote définit quatre types de caractères qui doivent être les sujets de la 
poésie : le caractère noble, eu égard à l'inclination morale ; l'harmonie dans l'attribution de telles 
qualités à des sujets aptes à une telle désignation morale ; la ressemblance avec la tradition 
mythique que la poésie imite 65 ; la cohérence. Ensuite, Aristote décrit les types de reconnaissance et 
la structure de l’intrigue tragique. 


« Le meilleur mode de reconnaissance est celui qui résulte des faits eux-mêmes, parce qu’alors, la surprise a 
des causes naturelles, comme dans Oedipe roi, de Sophocle, et dans Iphigénie en Tauride, où il est naturel 
que celle-ci veuille adresser une lettre. Ces sortes de reconnaissances sont les seules qui aient lieu sans le 


60 Ibid, nota 4, pag. 148 ; 53b, 23-28 

61 Poétique 1450 b, 35- 1451a, 10 

62 Généralement, ce chapitre de la Poétique a été considéré étranger au texte, étranger peut-être même à la 
dictée aristotélicienne. Toutefois, toutes les éditions ont l'habitude de le garder à l’intérieur du texte, de sorte 
que, aujourd’hui, il est considéré comme en faisant partie. 

63 D.Amstrong-C.h.W. Peterson, Rhetorical Balance in Aristotle's Définition ofthe Tragic Agent : Poetics 13 , 
Classical Quarterly, 1980, pp.62 

64 L'analyse des typologies d'erreurs qui conduisent l'homme à la ruine sont énoncées dans VEthique à 
Nicomaque ; trois typologies d'erreurs : l'accident fortuit, sans responsabilité du sujet, atychêma; l'erreur dont 
la responsabilité dérive de l'incapacité à la prévoir, à cause d'un état émotif ou d'ignorance, hamartia ; la 
méchanceté causée par l'habitude au mal, adikêma. Au centre de la classification, il y a la conscience morale 
du sujet qui agit, et non pas l'action en tant que telle. Âpaprla, dans la littérature classique, signifie 
« erreur ». Il renvoie à l'idée de « faire un faux pas ». Or, en ce qui concerne la transmission de la tradition 
grecque au monde arabe par les traductions syriaques élaborées dans le milieu nestorien de Baghdad, il nous 
semble intéressant de noter que les traductions chrétiennes de la Bible et puis du Nouveau testament, 
utilisaient le terme hamartia pour traduire plusieurs mots hébraïques (het, aval, pesha ‘ a) en donnant le sens 
particulier et théologiquement connoté de « péché, mauvaise conduite ». Voir, J. Strong, Exahustive 
Concordance ofthe Bible, Hendrikson Publischers, 2009 

65 Selon quelques interprètes, ici, la notion de cohérence, renvoie à une connotation éthique : par analogie 
avec l'art du portrait auquel Aristote fait allusion dans le chapitre 13, le personnage doit être du même niveau 
moral que le spectateur. (D. Lanza, Poetica, nota 5, p. 167) 
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secours de signes fictifs et de colliers ; après celles-là, viennent celles qui se tirent d'un raisonnement. » 66 

Pour qu’on puisse avoir une intrigue tragique, on a besoin du bouleversement et de la 
reconnaissance, qui caractérisent le moment final du nœud ( dësis ), c'est-à-dire, le début du récit de 
la mutation du destin des personnages, qu’Aristote appelle le dénouement ( lysis ). 

Ce sont là les formes qui constituent la tragédie. Les deux derniers éléments auxquels sont 
consacrées les parties finales de la réflexion théorique du Stagirite, concernent la pensée ( dianoia ) 
et l'expression linguistique ( lexis ). Le premier, la pensée, déjà traitée dans le troisième Livre de la 
Rhétorique, concerne des éléments verbaux abstraits, les intentions, qui nécessitent d'être exprimés 
par la parole (la démonstration, la réfutation). Dans la Poétique, par lexis, Aristote entend le 
langage dans son ensemble, sa morphologie générale constitutive des idiomes : la lettre, la syllabe, 
le verbe, la conjonction, le nom, l'articulation, la désinence et le discours. 67 L'imitation narrative et 
le récit épique suivent les mêmes règles que la composition tragique. Ils sont composés du même 
nombre de parties, des mêmes constituants, et qu’ils imitent au moyen des mots, de la musique, des 
actions. La longueur du récit épique et des imitation narratives dépasse celui de la tragédie, mais le 
bon poète doit s'efforcer d'établir une narration qui ait un commencement et une fin, se déroule en 
un temps donné et puisse être saisie dans son ensemble. 68 


1 . 2.2 Les développements conceptuels du Be ’ur Sefer ha-Shir 


Le Commentaire Moyen étant de nature intrinsèquement « bilingue », à la croisée entre 
commentaire philosophique et commentaire poétique et littéraire, la première différence qu’on 
remarque en confrontant la version arabe du Talhïs d’Averroès, et sa traduction hébraïque, c’est 
que le dernier aspect est beaucoup plus limité dans la version hébraïque de Todrosi. Alors 
qu’Averroès recourt à une grande quantité de poèmes empruntés au patrimoine littéraire arabe, 
préislamique et classique, qui lui fournissent les exemples utiles pour illustrer les théories 
stylistiques élaborées par Aristote dans sa Poétique, Todrosi, lui, ne traduit pas la majorité de ceux- 


66 Poétique, 55a, 16-21. Ibn Roshd dédiera une grande partie du cinquième chapitre à cette unité de la 
Poétique. 

61 Poétique 1456b, 20. La terminologie, employée ici, évoque partiellement celle du De Interpretatione, . (D. 
Di Cesare, La semantica nella filosofia greca, Bulzoni, 1980; W. Belardi, Il linguaggio nella filosofia di 
Aristotele, Librerie K, Roma, 1975 ; M. Scarpat, Il discorso e le sue parti in Aristotele, Brescia, 1950) 

68 Poétique, 1458b 33. Un des principes de faction tragique est l'unité d'action. Sur cette unité temporelle est 
basée la deuxième distinction entre poésie et histoire. La poésie parle des possibles, là où l'histoire parle des 
événements déjà passés. En raison de cela, la poésie n'est pas liée à la chronologie des faits, alors que la 
finalité intrinsèque de l'histoire est la narration chronologique du passé, selon l'ordre des événements. Le 
Commentaire d'Ibn Roshd à ce propos rapproche l'imitation narrative de l'épique, aux « Livres Révélés » ( al- 
kutûb al-shar'aiyya). 
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ci. Les différences spécifiques entre le texte arabe et le texte hébraïque, seront discutées dans 
l’édition critique qui constitue la troisième partie de cette thèse, mais l’on peut d’ores et déjà 
anticiper ci-dessous les traits fondamentaux caractéristiques de la version hébraïque : 

Lies remaniements du traducteur, souvent pour faciliter la lecture des passages justement 
concernés par les coupures poétiques évoquées précédemment, présentes dans le texte en arabe. 

2. les poèmes arabes qui ne sont généralement pas traduits, à l’exception d’un poème d’al- 
Mutanabbi, d’un poème d’Hassan ibn Thàbit et d’une citation coranique (Sourate 2, 187). 

3. Todrosi, qui suit la tradition tibbonide, et substitue les références au Coran par des passages tirés 
des Livres des prophètes. 

Au début du premier chapitre, Todrosi nous présente les thèmes centraux du Commentaire 69 : 

« 11 dit: or, c’est notre intention de parler de l'Art de la Poésie 70 et des types de poèmes, [il est 
indispensable], pour celui qui veut que les règles qu’il s’est donné conduisent de façon efficace, à 
énoncer en premier la fonction des types poétiques, de quoi sont composés les textes poétiques et le 
nombre d’éléments qui les composent ; quelles sont les parties qui les composent, celles communes 
et celles spécifiques (à tous les textes poétiques), et (enfin) combien d’intentions se trouvent dans les 
discours poétiques. 11 faudra, en outre, que l’examen de ce sujet procède de nos prémisses naturelles » 

L’examen qui suit porte sur les deux principales espèces qui constituent l’art poétique : l’art de 
l’éloge et l’art du blâme. Ces deux catégories littéraires correspondent à deux catégories morales, 
parce que le but essentiel du discours imaginatif est de mener à l’accomplissement d’actes vertueux 
et à éloignement des actes vils. La poésie entre dans la sphère d’une pédagogie de la praxis, et le 
poète doit utiliser ces deux arts poétiques avec le but de diriger l’action des individus vers 
l’exercice de la vertu et vers l’éloignement du mal. Les catégories esthétiques de l’éloge et du 
blâme, correspondent aux catégories morales de la vertu et du vice, qui trouvent une 
correspondance dans le caractère du poète lui-même. Chaque poète est enclin à la création, soit 
d’éloges, soit de blâmes, selon sa disposition individuelle : le bon poète, celui qui vit selon la vertu, 
sera le seul capable de créer des éloges ; tandis que, le poète qui n’est pas vertueux 71 , ne sera 
capable que de créer des blâmes, parce que le caractère intrinsèque du discours poétique réside 
dans l’imitation d’actes vertueux, ou d’actes vils. 


69 Ce chapeau introductif sera un des rares passages remaniés par Todrosi. Pour les détails philologiques à ce 
propos, voir la description du pereq rishon p.217 

70 j*Jdl Trcn nnxb», 7ioir|TiKi) xéxvri Ce passage correspond au début de la Poétique, où Aristote introduit 
« l’art poétique » dans son aspect théorique, sans en donner une véritable définition si ce n’est au moyen de 
son indentification avec la poésie et ses espèces [Rostagni : 1927; Pesce : 2010], 

71 « Défectueux par nature » 
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La caractéristique du discours poétique est d’être composé de trois éléments, à savoir de la parole, 
du mètre et de la mélodie. 72 La dimension musicale de la poésie est un des aspects centraux du 
Be’ur, parce qu’elle constitue la différence formelle entre le discours de Socrate et Empédocle sur 
la nature, et les discours rimés des poètes. 73 La mélodie et le mètre qui accompagnent la parole 
poétique des poèmes exercent une force qui émeut l’âme de ceux qui les écoutent, grâce à 
l’impression dans leur esprit des images évoquées. La parole musicale, rythmique et rimée 
constitue une prérogative centrale du discours imaginatif, qui diffère, toutefois, du discours de 
Socrate et d’Empédocle sur les choses naturelles, en vertu d’un deuxième aspect plus substantiel, à 
savoir les thèmes qu’il faut traiter dans l’art poétique, afin que la poésie soit belle et efficace. 

Les thèmes qui font la beauté de la poésie sont les belles habitudes et les bonnes opinions qui, 
opportunément, constituent le cœur des beaux poèmes. Le poète, tel un pédagogue idéal, a pour but 
de réaliser des poèmes moraux, aptes à l’éducation des jeunes, dès l’enfance. 74 Puisque les 
hommes, dit Averroès, « sont imaginatifs pour nature », la poésie exerce sa force persuasive 
directement sur la faculté imaginative des hommes, c’est le plan psychologique et émotif impliqué 
dans le processus d’intellection au moyen des images. 75 Le plaisir que les hommes prennent dans la 
représentation et l’imitation au moyen des discours, est une des causes de l’existence des discours 
imaginatifs. L’étude, pour Averroès, est quelque chose qui se trouve naturellement chez les 
hommes, qui prennent plaisir à connaître, en vertu d’une disposition naturelle ( fitra/yezer ). 76 


72 « Voici donc que les techniques de l'imagination, à savoir celle qui mettent en œuvre l’acte de 
l’imagination, sont de troys types : la mélodie, le métré, et la création du discours imitatif », deuxieme chap 
du Be ’ur 

73 Aristote décrit la fonction de la musique dans la Politique , et Platon aussi dans la République, et c’est ainsi 
que cette interprétation de la fonction de la musique a bien influencé le monde arabe, comme le témoigne le 
Kitâb al-Musîqa de Fârâbî [Shiloah : 1965]. Pour une introduction sur le débat autour de la musique dans la 
tradition hébraïque, E. Fubini, La musica ebraica tra permessi e divieti nei commentari medievali, in Rivista 
Espanola de Filosofia Médiéval, n. 6, 1999, p. 69-76. Les observations de Fubini à propos de l’utilisation de 
la musique et du chant, dans les milieux mystiques juifs, en tant que pratique d’ascension spirituelle vers le 
divin, trouvent une tractation plus extensive dans les études sur la fonction du chant liturgique et des te amim 
dans la littérature kabbalistique, à ce sujet voir, M. Idel, The Mystical Expérience in Abraham Abulafia, State 
University of New York Press, 1992. 

74 La fonction pédagogique de la poétique et de la musique, au sein de la logique, en tant que philosophie 
pour l’enfance, nous semble être un des points d’innovation du Commentaire. D’ailleurs, le thème de l’union 
de l’éthique (éducation à l’habitus) et des sciences théorétiques à partir de l’éducation des jeunes est repris 
par Averroès dans le Commentaire à la République de Platon (I. Rosenthal, p. 122-124, voir bibliographie), 
et dans le Proemium au Grand Commentaire à la Physique (S. Harvey, p.439-471, voir bibliographie). La 
discussion sur ce thème a commencé avec S. Pines dans deux importants articles auxquels l’on se réfère : S. 
Pines, La philosophie dans l’économie du genre humain selon Averroès : une réponse à al-Farabi ?, in 
Multiple Averroès, Actes du colloque International organisé à l’occasion du 850° anniversaire de la 
naissance d’Averroès, Paris 20-23 septembre, 1976, éd. CNRS-Les Belles Lettres, 1978, p. 189-207 ; et, The 
Limitation ofHuman Knowledge According to al-Farabi, Ibn Bajja and Maimonides, in Studies in Médiéval 
Jewish History and Literature, éd. I. Twersky, Harvard University Press, 1979, p. 82-109. Comme on le 
verra plus avant, la fonction pédagogique de la poésie chez les jeunes est un aspect de la philosophie 
d’Averroès qu’on trouvera aussi dans la philosophie de M. Narboni et Y. Alemanno. 

75 D. Black, The Immaginative Syllogism in Arabie Philosophy : A Médiéval Contribution to the 
Philosophical Study of Metaphor, in Mediaeval Studies, n. 51, p. 242-267 ; ibid. Conjunction and the Identity 
ofKnower and Known in Averroes, in Quarterly, n. 73, p. 159-184. 

76 Traduction, à côté de l’hébreu teva / arabe tabi 'a, du grec physis. 
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Ici, nous sommes placés face à une des questions centrales du Commentaire Moyen, à savoir le 
caractère de l’existence des éléments évoqués en poésie. 77 Puisque le but principal du discours 
imaginatif est de permettre l’accomplissement des actes volontaires (Eth. A Nie, III, 1109b, 30- 
1111b, 5), les objets traités en poésie doivent nécessairement être existants, de manière à ce que le 
rapport qui s’établit entre l’image et l’objet soit fondé sur une relation d’analogie. 78 Ce rapport 
d’analogie est décrit dans le deuxième chapitre du Commentaire, par les termes, ot’üt, « identité » 
et haskamah, « accord ». Averroès attribue aux objets réels une valeur de vérité. La réalité et la 
vérité des objets perçus grâce à la faculté imaginative est le résultat de l’évocation de l’expérience 
sensible de ces objets au moyen du discours. A ce propos, le dernier chapitre du Be ’ur, qui porte 
sur l’analyse du langage poétique, est fondamental pour saisir l’importance de la réflexion autour 
de la nature ontologique du réel et la possibilité du langage de dire la réalité des choses qui 
constituent la matérialité sensible du monde. La description de la langue hébraïque faite par 
Todrosi dans le Be’ur se calque, évidement, sur celle qu’Averroès avait faite de l’arabe, et se 
caractérise par une conception hylémorphique de la langue : les consonnes et les voyelles sont 
décrites en tant que, matière et forme. Les voyelles, les formes, mettent en mouvement les 
consonnes, la matière, en donnant vie au langage signifiant. Ce langage est explicitement décrit par 
Averroès, en arabe, comme, fasîh, « clair », selon la célèbre définition coranique, et traduit par 
Todrosi par, ivryt zahut. 19 La réalité des objets correspond à leur possibilité d’être nommés. Ici, 
l’analyse des formes morphologiques de la langue et des habitudes linguistiques des peuples, se 
mêle aux modèles littéraires fournis par le Commentaire, en tant qu’exemple de beauté éthique et 
esthétique. Le plaisir que les hommes prennent à la représentation et à l’imitation les mène à la 
création de récits narratifs, fables, histoires, et c’est là que la philosophie trouve son point de 
conjonction avec la théologie. Les canons esthétiques de la poésie morale sont très bien exemplifiés 
par les paraboles ( meshalim ) et les histoires des Livres Sacrés (, sippuryym toriyym). 

« Il dit : il est manifeste que, de ce qui vient d'être dit des discours poétiques, l'imitation des objets 
inventés et faux ne fait pas partie de l'œuvre du poète : c'est ce qu’on appelle des dimuiim et des 
sippurim , tels qu’on les trouve dans le Kalila et Dimna. » 

Ce passage difficile du Commentaire d’Averroès est celui correspondant au célèbre chapitre IX de 
la Poétique, où Aristote explicite la différence entre poésie et histoire. L’histoire a pour objet des 

77 Le problème philosophique de la nature des conditions d’existence des contingents, est un thème envisagé 
par Todrosi lui-même, dans sa traduction des traités ( ma ’amarym ) d’Averroès et Ibn Sina, sur la possibilité 
des êtres. Ms. 27559, British Library f. 308 

78 Contrairement aux commentaires de Fârâbï et Avicenne à la Poétique, le Commentaire Moyen d’Averroès, 
n’emploie jamais le mot qiyâs, dans le sens de « syllogisme », mais il est utilisé une fois, dans le sens de 
relation, analogie, et pour indiquer, plus précisément, le passage de l’étude entre maître et élève, pour 
mesurer la relation qui existe entre celui qui enseigne et celui qui apprend. 

79 La description de la langue hébraïque faite par Todrosi dans le Be’ur, se calque évidement sur celle 
qu’Averroès fait de l’arabe, mais l’on trouve des descriptions similaires dans d’autres sources hébraïques de 
la même époque, notamment dans le Sefer ha-Efodi de Profiat Duran et dans l’Art Poétique de Ibn Da'anan. 


30 



événements particuliers, appartenant au passé, tandis que la poésie a la capacité de saisir les 
évènements possibles au moyen de la vraisemblance. 

La narration poétique trouve son fondement philosophique dans la capacité à saisir les universaux, 
en fondant son discours sur la possibilité et la vraisemblance des éléments qui composent le poème. 
Cette thématique est centrale dans la compréhension de l’esthétique littéraire du Commentaire. 
Averroès traite ici du rôle de la fiction littéraire, et de son effet sur les âmes. La préoccupation 
politique de la qualité du discours littéraire, poétique, est claire à partir du jugement qu’il donne sur 
les récits des fabulateurs et des nouveaux poètes, qui mêlent caractères inventés et éléments 
empruntés à la réalité. L’sikoç, le vraisemblable, si central dans la Poétique d’Aristote, semble 
représenter dans le Commentaire d’Averroès un péril pour l’éducation morale et éthique des 
individus, dont le discours poétique est chargé. 

Ici, nous saisissons une des différences les plus importantes entre la Poétique d’Aristote et le 
commentaire d’Averroès. Au concept de vraisemblance, Averroès oppose celui d’«existence». Il 
est nécessaire que l’art de l’éloge imite des choses réelles et non pas des choses avec des noms 
inventés. C’est pour cela qu’il convient au poète de consacrer son art à la comparaison des choses 
volontaires et existantes ou à des choses dont il considère l’existence possible. Le caractère 
universel de la poésie est compris dans le Commentaire comme une faculté universelle de la 
représentation et de l’imitation des actes vertueux et parfaits et non pas, comme l’imitation d’une 
faculté individuelle. Les imitations grâce auxquelles les âmes sont induites à une action honnête, 
sont celles qui suscitent en celles-ci, miséricorde et peur, mais, selon Averroès, ce type de thèmes 
n’est pas traité dans les poèmes des Arabes, mais plutôt dans les Livres « traditionnels » et les 
Livres de la Loi (ar. qisas al-sarï'a, héb. sippurim toriyyim ). 

Il dit : parmi les poètes, il y a ceux qui introduisent dans l’éloge l’imitation de choses, seulement pour 
étonner, sans susciter ni peur ni inquiétude ; et tu trouves beaucoup de choses de ce type dans les 
Ecritures, parce que l’éloge des vertus ne se trouve pas dans les poèmes des Arabes, et aujourd’hui, il 
se trouve seulement dans les Traditions écrites (ar. Al-sinan al-maktüb, héb. Ha-nimusim ha-ketuvim ) 

[...] Et tu verras que la majorité des imitations qu’on trouve dans les discours des Livres Sacrés () 
sont du type qu’il a mentionné, parce que ce sont des éloges qui conduisent à l’action, comme 
l'histoire de Joseph - la paix soit avec lui- et ses frères - et les autres histoires que l’on appelle « 
exhortations religieuses » (ar. mawâ ‘it , héb. hokhahot ) » 

Pour illustrer cela, il évoque les évènements qui frappent les êtres aimés, par volonté de leur nuire 
et de leur provoquer des malheurs, et non pas ceux qui frappent l’ennemi. L'ennemi, même s’il 
souffre, ne suscite en nous, ni inquiétude ni peur, tandis que rien ne nous perturbe comme les 
disgrâces qui tombent sur ceux que l’on aime. En effet, la douleur de l’ennemi n’a rien à voir avec 
la souffrance que ressentent les proches quand on fait du mal à leurs êtres chers, comme le meurtre 
d’un frère ou celui d’un père par le fils ou d’un fils par le père. C’est ce que nous rappelle l'histoire 
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d'Abraham - la paix soit avec lui - et ce qui lui avait été commandé dans la Genèse 22.9, au début 
une sorte de discours qui suscitait tristesse et peur. 

Le sixième chapitre du Commentaire dédie plusieurs passages à la confrontation entre les poèmes 
arabes et les histoires contenues dans les Livres Sacrés. Les Livres Sacrés représentent le plus haut 
modèle de la création artistique et stylistique, et là, réside un des points les plus inédits et novateurs 
du Commentaire à la Poétique. Le poète constitue le sujet agent, susceptible de perfectionnement 
(,hazlahah enoshit), et puis, dans un second temps, ce sera au tour du public qui reçoit les créations 
poétiques. 

On peut reconnaître là, deux thèmes que nous avons déjà rencontrés dans Y Ethique d’Aristote, 
puis, dans l’analyse sur la valeur abstraite des termes sina'a et melakha. La tèkne opère en vertu 
d’une disposition ( kinian ). L’art poétique, en tant que savoir rationnel, disposition à la 
connaissance de la science des éléments qui concernent un art spécifique, trouve son principe dans 
le poète et sa technique dans le discours poétique, car l’art logique, et puis les arts qui en dérivent, 
trouvent leur principe chez les hommes qui l’étudient et les mettent en pratique, qu’ils soient 
philosophes, exégètes, poètes, orateurs ou artisans. 
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2. Todros Todrosi traducteur-philosophe provençal du XIYe siècle 


Todros ben Meschoullam den David Todrosi (Arles 1314- ?) 80 traducteur à Arles, de 1330 à 1340, 
est un des derniers protagonistes du mouvement de traduction de l’arabe à l’hébreu qui caractérise 
l’histoire intellectuelle juive de la Provence, au Moyen-âge. De 1328 à 1340, Todrosi a réalisé 
plusieurs traductions philosophiques dont l’importance pour l’histoire de la pensée philosophique 
juive médiévale et postérieure mérite d’être évaluée dans sa spécificité. 


2.1 Todros Todrosi d’Arles : esquisse historique et sociale 


Dans le colophon du Be’ur sefer ha-shir le-Aristo, Todrosi nous livre quelques informations sur 
sa vie personnelle : 

« Et ici s’achève, au sujet du Livre de la Poésie d'Aristote, et de celui de la Logique dans son intégralité, 
et la copie de ce livre a été complétée conformément au plan de la science Logique; Exécuté par moi, 
Todros Todrosi, le troisième mois de l'année 5193 [1337], dans le village de Trinquetaille, situé près du 
Rhône, entre le fleuve et la ville d’Arles, ma ville natale; soit loué celui qui vient à notre aide, amen 
amen » 

Né à Arles donc, Todrosi vécut cependant dans le faubourg de Trinquetaille, annexé à la ville 
d’Arles en 1306. Ses traductions philosophiques de l’arabe à l’hébreu furent réalisées de 1330 à 
1340, et puis, copiées et transmises en Provence jusqu’au début du XVe siècle. Le contexte 
arlésien du XlVe siècle où Todrosi opéra, se situait au centre d’une riche activité intellectuelle. 
C’est à cette époque que nous assistons à l’affirmation des tendances philosophiques 
développées au cours des Xlle et XHIe siècles en rapport avec la philosophie spéculative 
rationnelle transmise par les commentaires d’Averroès aux œuvres d’Aristote. C’est dans ce 
même laps de temps également que nous constatons l’accentuation de tendances alternatives au 
rationalisme philosophique plus orientées vers une tentative de conciliation entre philosophie et 
spiritualité religieuse dans une perspective en lien avec l’étude de l’ontologie et de la 
psychologie aristotélicienne développée par le Sifa ’ d’ibn Sina et la tradition littéraire attenante, 

80 A. Neubauer- E. Renan, Les Ecrivains Juifs Français du quatorzième siècle , Imprimerie Impériale, 1893, 
p. 119 
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tout particulièrement le Maqâsid al-Falâsifa de Ghazali. C’était probablement là une réaction à 
la radicalisation de la tradition des commentaires d’Averroès caractéristique du Xllle siècle, 
l’expression d’un intérêt nouveau pour les interprétations du rationalisme aristotélicien de 
Fârâbï, Ibn Sina et Ghazali, plus visiblement ouverts aux influences néo-platoniciennes, dont il 
est possible de suivre les traces dans la tradition juive grâce au travail intellectuel de Hizqiyyah 
bar Halafta, Todros Todrosi, Yehuda Nathan et Moshe Narboni. La relation entre Yehuda 
Nathan et Todros Todrosi est explicitée dans un passage de la version hébraïque du Sefer 'eyn 
Mishpat ha-Drushim (le Uyün al-Mas’a’ïl d’école avicennienne). Dans ce passage, Todrosi cite 
de manière explicite la traduction hébraïque du Maqâsid al-falâsifa (« Les intentions des 
philosophes ») d’al-Ghazali dans la version de Nathan : 

« J’ai sous les yeux le livre kavanot ha-filosofim (« Les intentions des philosophes ») dans la traduction 
du noble ami En Bongodas Salamon Nathan, parce que al-Fârâbï a composé cet ouvrage selon la même 
méthode suivie par Abu Hâmid dans son livre : ces auteurs ont, en effet, les mêmes opinions. » 81 

En Bongodas Salamon Nathan, c’est Yehuda ben Shlomo Nathan, membre de l’importante 
famille Nathan d’Arles, il portait le titre de « Nassi » et faisait remonter ses origines à la maison 
Royale de David. 82 Le thème de la descendance davidique est évoqué aussi de manière 
différente par Todrosi. Ce fait est mentionné aussi par Isaac ha-Gorni, poète provençal des 
XlIIe-XIVe siècles, dans un poème où il définit les habitants de la ville d’Arles comme des 
« mishpahot anshe’ meluka », des familles descendantes du Roi David et qu’il ouvre ainsi : 
« Arles, ville forteresse, depuis longtemps fondée / Et par hommes de familles royales, 
honorée ». 83 Le thème de la descendance davidique des Arlésiens est évoqué aussi par Todrosi, 
dans son haqdama (« introduction ») aux commentaires moyens d’Averroès à la Rhétorique et à 
la Poétique d’Aristote, où il se présente lui-même comme « mi-zera ' ha-yehudim », de la 
descendance des Juifs, variante de « zera ' David », de la descendance de David. 84 Sur les liens 
familiaux qui lient Todrosi aux grandes familles savantes de son époque, nous n’avons pas de 
renseignements précis. Gross, et récemment Zonta, se montrent favorables à l’idée, déjà 
avancée par Renan-Neubauer, que Todrosi a peut-être été le fils du frère de Qalonymos ben 
David ben Todros, traducteur à Arles, en 1328, du traité anti-ghazalien d’ibn Rusd Tahàfut al- 
tahâfut [L ’incohérence de l’incohérence ]. Il serait ainsi apparenté à Qalonymos ben Qalonymos, 


81 Zonta, op.cit, p249; Mss 27559, f. 321. 

82 L. Stouff, Isaac Nathan et les siens. Une famille juive d’Arles aux XlVe et XVe siècles, in Provence 
Historique volume dédié à La famille juive au Moyen-Ave, tome XXXVII, fascicule 130, octobre-décembre 
1987, p. 499-512. 

83 Isaac ben-Abraham ha-Gorni, 'al kehilat Arl, in H. Schirmann, p. 478-479. H. Schirmann, Isaac Gorni 
poète hébreu de Provence , in LR, n. 3, 1949, p. 175-200. 

84 Pour une analyse de l’ Haqdama de Todrosi, voir, J. P. Rothschild, La réception de la Rhétorique dans la 
littérature hébraïque du Moyen-Age, in La Rhétorique d’Aristote. Traditions et Commentaires de l’Antiquité 
au XVIIe siècle, Vrin, Paris, 1998, p.257-282. 
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traducteur et poète. 85 Si cette descendance familiale directe n’est pas certaine, il en va tout 
autrement de la contiguïté intellectuelle qui unit ces deux personnalités, ainsi que du lien qui 
rapproche Todros Todrosi de Yehuda Natah. Dans son introduction à la traduction de Kavcmot 
ha-filosofim (« Les intentions des philosophes ») de Ghazali, Yehuda Nathan décrit les raisons 
qui l’ont amené à la traduction de ce livre en mentionnant aussi les ouvrages d’Avicenne et de 
Fahr ad-dïn al-Ràzï traduits par Todros Todrosi, en 1334. D’ailleurs, à partir de l’étude des 
signatures sur le premier feuillet du manuscrit arabe de Leyde contenant les commentaires 
moyens d’Averroès à la Rhétorique et à la Poétique, nous avons pu constater que Yehuda ben 
Shomo Nathan était le possesseur d’un codex qui avait pu servir à Todrosi pour rédiger sa 
propre traduction des commentaires 86 , en 1337. 

Durant la première moitié du XlVe siècle, de grandes personnalités, plus ou moins liées entre 
elles, ont traduit, copié, diffusé et étudié la philosophie aristotélicienne, via les commentaires de 
Fârâbî et d’Averroès, en diffusant les œuvres d’Aristote ainsi que des œuvres non strictement 
aristotéliciennes, à cette époque, introduites en langue hébraïque pour la première fois. Or, 
Qalonymos ben Qalonymos et Todros Todrosi ont poursuivi à leur tour ce processus 
d’acquisition de la Logique Ibn Rusdienne et Fârâbîenne, en ouvrant aussi à des textes 
n’appartenant pas au contexte purement aristotélicien, comme L’Epitre sur les Animaux des 
Ihwan ha-Safa et des extraits de Fakhr ha-din ha-Razi. 

Du XHIe au XlVe siècles, Arles respire un indéniable climat intellectuel : y habitent le poète 
provençal Abraham Bedersi (1270-1340) le poète ha-Gorni, le grand traducteur philosophe et 
poète Qalonymos ben Qalonymos (1287-1328), Gershom ben Shlomo, l’auteur de l’ouvrage 
encyclopédique Sha 'ar ha-Shamayim. On peut saisir la dimension intellectuelle de la ville, à 
partir du témoignage des sources à propos des ouvrages présents dans les bibliothèques des 
savants arlésiens et des travaux de traducteurs tels que Qalonymos et Todros Todrosi. La 
publication du contenu de la bibliothèque de Gersonide, que l’on doit à Weil 87 , ainsi que la 
reconstruction biographique de Samuel de Marseille (1294 - 1340 env.), faite par Berman, en 
sont des exemples. 88 Ce traducteur très important, auteur, entre autres, de la traduction des 
commentaires d’Averroès à l 'Ethique à Nicomaque et du commentaire à la République de 
Platon, a séjourné à Arles avec son frère pour y copier et étudier le manuscrit arabe de VEpitomé 
de l'Almageste de Jâbbir ibn Aflah ( Séville, 1100-1150 ), astronome et mathématicien andalou 
renommé jusqu’à la Renaissance pour ses découvertes scientifiques. Samuel de Marseille, dans 
son épilogue à la traduction hébraïque de VEpitomé d’ibn Aflah, rédigé en 1330, dit, 


85 E. Renan-Neubauer, op.cit., ; H. Gross, op.cit. pag. 85-86 ; Zonta [1997], 

86 Voir la reproduction de la signature à p. 86-87 

87 G.E. Weil, La bibliothèque de Gersonide d’après son catalogue autographe, Peeters-Louvain, 1991. 

88 L.V. Berman, Greek into Hebrew: Samuel ben Yehuda of Marseille 14 ,h Century Philosopher and 
Translator, in Jewish Médiéval and Renaissance Studies, éd. A. Altmann, Harvard University Press, 1967, 
289-320. 
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explicitement, avoir été hébergé dans la ville de Trinquetaille, chez des « chercheurs de la vérité 
», épithète qui, dans les manuscrits hébreux, réfèrent souvent à ceux qui pratiquent l’étude de la 
philosophie. Ceci n’est pas un cas isolé. Ainsi, Itzhak ben Jacob Cohen de Castille, alors qu’il 
était à la recherche d’un ouvrage cabalistique « qu’il ne trouvait pas dans toute la Provence », se 
rendit « chez trois hommes pieux de Narbonne et d’Arles » où il le trouva et où il « découvrit 
également le très ancien ouvrage cabalistique de Mashliah ben Paltaï, Gaon de Jérusalem ». Cet 
ouvrage avait été apporté à Arles par Gershon Damaski qui y avait séjourné pendant deux ans. 89 

Aujourd’hui, nous entrons dans le quartier de Trinquetaille par un petit pont qui relie Arles à 
la rive ouest du Rhône. Une corniche d’anciens bâtiments du XVIe siècle tout au long du fleuve 
trace son périmètre, embrassant un ensemble de constructions modernes, qui constituent le cœur 
du faubourg. Détaché de la ville d’Arles, il conserve une allure d’indépendance comme s’il était 
encore la ville signalée par Samuel de Marseille. Aucune évidence architecturale ne rappelle la 
communauté juive qui y a pourtant vécu si longtemps, mais les analyses archéologiques menées 
par Daniela Iancu ont reconstruit cette présence. 90 Les sources restent cependant hétérogènes. 
A partir des témoignages de Todrosi, Samuel de Marseille, mais aussi de l’acte notarial des 
bayions de la Communauté Juive d’Arles contre les Juifs de Trinquetaille, ce faubourg ne 
semble pas disparaitre suite à son annexion par Arles, mais semble plutôt avoir continué à 
mener une vie autonome, quasiment en rupture avec la communauté centrale. On en verra les 
détails plus en-dessous. 

Des trois traducteurs mentionnés, Samuel de Marseille, Qalonymos ben Qalonymos et Todros 
Todrosi, en activité dans les villes d’Arles, Aix en Provence et Marseille à la mi-XIVe siècle, 
seuls les deux derniers vivaient à Arles de manière constante. Todrosi, comme Qalonymos, 
étaient nés à Arles mais vivaient dans le faubourg de Trinquetaille. 91 Les études sur la structure 
sociale d’Arles et de Trinquetaille, que nous avons pu étudier, montrent qu’à diverses époques 
et dès sa fondation à l’époque romaine, grâce à sa position géographique favorable, Arles s’était 
souvent caractérisée par son dynamisme social et commercial. Son port situé sur les rives du 
Rhône, entre Avignon, au nord, et la Mer Méditerranée, au sud, a été jusqu’au XVe siècle un 
carrefour stratégique pour les échanges commerciaux, favorable à la constitution d’un tissu 
social extrêmement varié. Des Latins, des Grecs-Byzantins, des Juifs y vivaient, auxquels 


89 H. Gross, GJ.p. 81. 

90 D.Iancu, Provincia Judaica. Dictionnaire de géographie historique des Juifs en Provence médiévale, Paris, 
Louvain, Peeters, 2010. 

91 GJ, op. cit, p. 256. L. Stouff, Histoire d’Arles à la fin du Moyen-âge, Presse de l’Université d’Aix- 
Marseille, 1986, p. 22-26 
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s’ajoutèrent, pendant la période de la papauté d’Avignon (1307-1377), des Toscans, des Génois 
et des Catalans. 92 

Du Xlle au XlVe siècle, l’aire politico-géographique provençale se répartissait entre le 
Languedoc et la Provence des Anjou, lesquels gouvernèrent les territoires provençaux de 1265 
à 1382, les villes d’Arles, Marseille y compris, ainsi que celle de Naples en Italie. 93 Les Juifs 
d’Arles, comme ceux de Marseille, jouèrent un rôle économique et culturel important dans le 
« royaume méditerranéen » des Anjou qui, en échange, leur accordèrent protection politique et 
économique. 94 Ces circonstances favorables sont peut-être à l’origine du fait que Jacob Anatoli 
et Qalonymos ben Qalonymos, les traducteurs des premiers livres de l’Organon d’Aristote, 
étaient des émissaires de Robert d’Anjou (1309-1343) à Naples et dans les provinces du 
Royaume. Les informations dont on dispose sur l’organisation sociale des Juifs d’Arles de cette 
époque 95 viennent essentiellement des archives notariales chrétiennes et des teshuvot (.responsa 
rabbiniques à propos de problèmes d’ordre légal). La documentation fournie par les teshuvot est 
singulière parce que, selon les hypothèses de Schatzmiller, Arles ne possédait pas de tribunal 
permanent mais uniquement un conseil formé de trois arbitres ou trois bayions responsables de 
l’administration globale de la communauté. 96 Ceux-ci, faute de ce tribunal rabbinique autonome, 
soumettaient leurs interrogations aux rabbins provençaux qui n’étaient, normalement, chargés 
que de donner des teshuvot sur les questions halahiques. Grâce à la documentation sur la 
communauté juive d’Arles, fournie par Hildenfmger, complétée par Iancu et plus récemment, 
par Ben Shalom, on saisit mieux la structure de cette petite communauté qui, tout en partageant 
des caractéristiques communes avec les autres communautés juives de Provence, montrait aussi 
des traits originaux non négligeables. 97 La structure administrative de la communauté juive 
d’Arles reflète celle des autres communautés provençales. Elle était organisée autour d’une 


92 L. Stouff, Arles et le Rhône à la fin du Moyen-âge, in Arles et le Rhône , éd. Provence Historique, tome 
XXXII, fascicule 127, janvier-mars 1982, p. 15-36. ; M. Christol, Les naviculaires d’Arles et les 
structures du grand commerce maritime sous l’Empire Romain, in Arles et le Rhône, éd. Provence 
Historique, tome XXXII, fascicule 127, janvier-mars 1982, p. 5-14. Arles et Marseille dans les derniers 
siècles du Moyen-âge, in Marseille, n. 117, avril-juin 1979, p. 82-89 ; Sur l’histoire d’Arles, reste comme 
ouvrage de référence, la monographie de L. Stouff, Histoire d ’Arles à la fin du Moyen-âge, Presse de 
l’Université d’Aix-Marseille, 1986 ; La vie religieuse à Arles et en Provence, Aix-en-Provence, Presse de 
l’Université d’Aix-Marseille, 2001. 

93 1. Bonnot, Marseille et ses rois de Naples. La diagonale angevine. 1265-1382, éd. Presse Universitaire 
Aix-Marseille, 1988, p. 43-49. 

94 J. Sibon, Les Juifs de Marseille au XlVe siècle. Editions du Cerf, Paris, 2010, p. 24-29. 

95 Isaac ben Sheshet Perfet, She’elot u-teschuvot bar Sheshet, Yerushalaim, 1975 ; A. Schreiber (Sofer), 
Teshuvot hakmei Provinsiya, Yerushalaim, 1967, Isaac ben ‘Immanuel de Lattes, Sefer she’elot u- 
teschuvot, Vienne, 1860; Eliezer mi Tarascon, Pesakim ve-halifat She’elot u-teshuvot im rabbotav be 
Provans, Yerushalaim, 1981. 

96 R. Ben-Shalom, Ha y y ha-qehilat Arl ’ we-mosadoteah, in Michael, n. 12, 1991, p. 9-41. 

97 P. Hildenfmger, Documents relatifs aux Juifs d’Arles [l ere partie], in REJ, tome XLI, 1900, p. 62-77 ; 
[2 ème partie] in REJ, tome XLVII, 1903, p. 221-242 ; [3 ème partie] in REJ, tome XLVIII, 1904, p. 48-81 ; 
D. Iancu, La pratique du latin chez les médecins juifs et néophytes, in Latin into Hebrew, R. Fontaine-G. 
Freudenthal [éd], Brill, 2013, p. 89-92 
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administration centrale, dirigée par deux à quatre bayions élus par les notables de la ville 98 , 
chargés de gérer, d’un côté, les relations entre la communauté juive et l’administration 
chrétienne de la ville, et de l’autre, les relations avec les autres communautés juives 
provençales, en particulier celles d’Avignon et Valence, desquelles dépendait la ratification 
légale des actes communautaires. Les registres en latin nous donnent beaucoup d‘informations 
sur la vie de la communauté : transactions financières, cessions, mariages, divorces, constitution 
de dots, héritages, permissions de travail, autorisations de créer une école publique pour les 
pauvres, nomination des enseignants, ou encore création d’un hôpital. 99 Tous ces cas étaient 
présentés au tribunal latin d’Arles et rédigés en langue latine. Dans ces documents, les Juifs 
appelés « cives » (litt. citoyens) sont reconnus comme des habitants de la ville à part entière 
(Judciei habitantes in urbe ). 

En ce qui concerne les années où Todrosi habitait la ville, nous ne disposons pas d’archives qui 
puissent nous donner un aperçu précis de l’organisation interne de la communauté d’Arles. 
Seuls deux documents nous renseignent sur un cas très singulier qui toucha les 
« communautés juives » d’Arles et de Trinquetaille. A savoir, l’acte notarial, cité par 
Hildenfinger et Fassin, que présentèrent en 1349, devant le tribunal latin d’Arles, les bayions 
pour lui demander l’autorisation d’interdire au sein de la communauté juive les jeux de cartes, la 
possession de biens de luxe et l’augmentation de la taxe sur la shekhitci qui servait à pratiquer 
l’aumône. Ils demandaient également à se séparer de la communauté des Juifs de Trinquetaille, 
à cause du refus de ceux-ci « à prendre leur part des charges communes, et surtout d’imposer les 
impôts nécessaires à la bonne gestion du budget ». 100 Le rappel de cet évènement est très 
intéressant, si nous prenons en compte deux éléments : 1. le faubourg de Trinquetaille était 
annexé à Arles depuis 1306 101 2. dans son colophon rédigé en 1337, Todros Todrosi, s’il 
reconnaît bien être né à Arles, tient aussi à préciser qu’il a rédigé sa traduction du Commentaire 
Moyen à la Poétique dans le village de Trinquetaille. Cette intervention des bayions qui 
s’attaquent aux jeux de cartes et surtout à la possession répandue des biens de luxe, nous 
suggère que Trinquetaille, en 1349, à la mi-XIVe siècle, était en fait, économiquement parlant, 
une riche entité. Cette richesse est encore confirmée par les accusations, que les bayions 
adressent aux habitants de Trinquetaille, de refuser de participer au paiement des charges 
communes aux deux communautés. La diffusion de biens de luxe est un indicateur important du 
climat économique et intellectuel du village. Par ailleurs, Trinquetaille était aussi un centre 
intellectuel actif. Ce fait est souligné dans un cahier de voyage de Samuel de Marseille, lui qui. 


98 L. Stouff, Isaac Nathan, p. 505; Hildenfinger, op.cit., 1900. 

99 Hildenginger, op.cit., p. 69-71. 

100 Hildenfinger, op.cit, p. 64-65 ; E. Fassin, Les Juifs d’Arles au Moyen-Age, Imprimerie C.-M. Jouve, 
Arles, 1887, ouvrage manuscrit conservé dans les archives de la Bibliothèque communale d’Arles. 

101 GJ, p. 246. 
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aux alentours de 1330, s’était rendu à Trinquetaille, pour y chercher un livre rare qu’il savait 
pouvoir trouver dans la bibliothèque fournie d’une famille de philosophes du lieu. 102 
Le caractère pour ainsi dire autonome de la communauté de Trinquetaille, pourrait bien avoir 
été la cause de la demande de séparation faite par les bayions au tribunal latin d’Aides, en 1349, 
et le colophon de Todrosi signale le fait que les deux villages étaient finalement considérés 
comme deux entités distinctes. 103 


2.2 Le corpus de traductions de Todrosi 

A côté des deux commentaires moyens d’Averroès, Todrosi a traduit des extraits des majeurs 
commentateurs grecs néo-platoniciens d’Aristote, à savoir des passages des commentaires à la 
Physique d’Alexandre d’Aphrodisie, les paraphrases des Premiers Analytiques (traduction faite 
à partir de la version arabe de Abü Ütmân al-Dimasqï) et des Seconds Analytiques de 
Themistius. Les deux paraphrases traduites par Todrosi en langue hébraïque constituent le seul 
témoin de ces textes dont les versions grecques et arabes sont perdues. 104 
Dans un même codex unique, dont il n’existe qu’un seul témoin manuscrit (British Library, n. 
27559), se trouvent les Commentaires d’Averroès à la Logique (Isagogè de Poiphyre, 
Analytiques et Topiques), les abrégés de Farabi à la Logique, des extraits du al -Qistâs cd- 
Mustaqlm (« La Balance Juste ») de Ghazali, les sections sur la Physique et la Métaphysique de 
la partie du Kitâb al-Sifâ ' d’Ibn Sina nommé Kitâb al-Nagât Ibn Sina. 105 On y trouve aussi la 
traduction du U y Cm al-Masail, du Sefer ’eyn Mishpat ha-Drushim, (rédigé plutôt dans un 

contexte philosophique avicennienet non pas par al-Fàràbï, comme l’a récemment établi Dimitri 
Gutas 106 ), suivis par la traduction d'extraits des al- Mabâhith al-Masriqiya de Fahr ad-dïn al- 
Ràzî, et du Maqâsid al-Falâsifa de Ghazali. 107 

C’est dans ce manuscrit que Todrosi explique les nécessités qui l’ont conduit à la constitution de 
l’anthologie philosophique dont il est auteur. 11 n’évoque aucun commanditaire externe, mais 
justifie, au contraire, à la première personne, ses choix textuels : 


102 Berman, op.cit. p.297 

103 Dit le colophon de Todrosi : « Exécuté par moi, Todros Todrosi, le troisième mois de l'année 5193 [1337], 
dans le villase ( kfar ) de Trinquetaille, situé près du Rhône, entre le fleuve et la ville d’Arles, ma ville f iyr) 
natale ; soit loué celui qui vient à notre aide, amen amen ». A voir H. Gross, Gallia Judaica, p. 74-76. 

104 Mss. British Library n. 27559, description in Zonta, op.cit., p. 252 

105 G. Berzin-Elgrably, The Médiéval Hebrew Version of Psychology in Avicenna's Salvador (al-Najât), 
B ri 11, 2015. Mss P. 1023; Mss London BL Add 27559. 

106 D. Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition : introduction to reading Avicenna ’s philosophical 
Works, Brill, Leiden, 2014, p. 3 00-303. 

107 Mss Bodl. Mich 332 ; P1023 (Farabi uniquement) ; 
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« Notre intention dans cette science, [la science de] la Logique, est de réunir ce qui est indispensable [] et 
en particulier les discours contenus dans les écrits des disciples d’Aristote, Themistius, Alexandre 
(d’Aphrodisie), Abü Nasr (al-Fârâbï), Ibn Sina, Abü Hâmid Ghazali. Mon intention est celle d’étudier et 
comprendre les livres de ces philosophes en les confrontant avec les commentaires d’Averroès [..] J’ai 
considéré donc de traduire ce qui me semble le plus utile à connaître du contenu des ouvrages des 
philosophes qui ne sont pas des commentaires au texte d’Aristote. [] Nous commencerons donc avec le 
livre des (« Premiers Analytiques »), et non pas avec les (« Catégories »), bien que celui-ci soit le premier 
livre de cette science, en effet l’objet de ce livre est « l’être », et sa place est dans la philosophie première. 
» 108 

Le programme de Todrosi semble suivre une orientation philosophique non pas uniquement 
aristotélicienne au sens strict, mais proche de la tradition néoplatonicienne des commentaires 
grecs à Aristote et des commentaires arabes précédant ceux d’Averroès. D’ailleurs, l’influence 
de la pensée philosophique d’ibn Sina est évidente dans l’interprétation adoptée par Todrosi, qui 
conçoit le livre des Catégories comme une partie de la philosophie première, ou bien de la 
Métaphysique. 109 Ce point est décisif pour comprendre la pensée philosophique à la base des 
choix philosophiques de Todrosi, et pour saisir le contexte auquel il appartient. L’intérêt de 
Todrosi pour les commentateurs néo-platoniciens d’Aristote, l’ontologie avicennienne et des 
auteurs comme Ghazali et Fahr ad-dïn al-Ràzî, montre un programme intellectuel dont la 
cohérence semble, à notre avis, dépasser la réalisation de traductions occasionnelles, mais peut 
indiquer plutôt un choix philosophique intrinsèque de la pensée juive du XlVe siècle, partagé, 
entre autres, par Yehuda ben Shlomo Nathan. Ce dernier cite le Kitâb an-Nagât d’ibn Sina et al- 
Mabâhith al-Mashriqiya de Fahr ad-dïn al-Ràzï dans son introduction à la traduction de 
Maqâsid al-Falàsifa de Ghazali « car ces livres - dit-il - vont dans la même direction que cet 
auteur ». 110 

Le traité dAverroès sur l'intellect matériel Ma’amar be-Sekhel ha-Hiyulani figure parmi les 
dernières traductions de Todros Todrosi. 111 En 1337, Todrosi conclut la traduction des 
Commentaires Moyens d’ibn Roshd à la Rhétorique et à la Poétique. En 1340, il termine la 
traduction de trois dissertations d’Averroès: 1. la critique de la classification des êtres 
d’Avicenne ; 2. la manière dont la classification d’Avicenne pourrait être interprétée ; et 3. le 
« Traité sur la prescience », Ma ’cunar ba-Mada 'a ha-Qadum, à savoir sur la manière dont les 
choses existent dans la prescience divine avant leur existence dans le monde. 112 Ce groupe de 
textes constitue, probablement, la dernière traduction de Todrosi. Après cette date, nous n’avons 


108 Trad. à partir de l’introduction Mss, 22759, f. 1-5; traduction italienne par M. Zonta, p.251 

109 M. Zonta, op. cit. p.250. 

110 Zonta, ihid. 

111 Steinschneider, p. 197, mss München 308 ; identique dans le contenu, à la « dissertatiuncola de Anima » 
mss Fl 88 cod. 25 X 143, 

112 Steinschneider, p. 181-182, mss P. 989 ; P. 1023 (dissertations 1 et 3) (Zotemberg, p. 22-23; 184-185 
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plus aucun renseignement sur cet auteur, dont l’œuvre intellectuelle sera ensuite transmise par 
les scribes provençaux et surtout italiens, de la fin du XlVe siècle jusqu’à la Renaissance. 


2.3 L'Art Poétique d’Aristote dans la littérature juive médiévale : entre esthétique littéraire 
et pédagogie de l’action 


La traduction hébraïque de Todros Todrosi suscite deux questions très intéressantes quant à la 
diffusion du Commentaire Moyen d’Averroès à la Poétique d’Aristote dans le monde juif médiéval 
et, plus généralement, la connaissance que les intellectuels juifs provençaux, d’origine 
arabophones, du Moyen-Âge, pouvaient avoir de la poétique aristotélicienne. La double nature 
littéraire et philosophique de la Poétique d’Aristote et, naturellement, des commentaires 
philosophiques des faylasüf musulmans, nous permet d’interroger la problématique à partir d’un 
riche coipus de textes variés, qui s’étend sur une longue période historique et compte deux 
moments différents de la production littéraire juive à propos de la théorie poétique : la première 
période va de 902, date de la rédaction du Sefer ha-Egron par Sa'adiya ha-Gaon (882-Baghdad, 
942), à 1337, date de la traduction ,en langue hébraïque, de Todrosi, du Commentaire Moyen 
d’Averroès à la Poétique , sous le titre de Be’ur Sefer ha-Shir. Le texte d’Aristote était déjà connu 
mais à travers des commentaires littéraires et philosophiques rédigés en langue arabe. La seconde 
période, après la diffusion du Be’ur Sefer ha-Shir, nous pouvons en trouver des traces jusqu’à la 
moitié du XVIIe siècle, dans la pensée littéraire de Yoshua Benveniste (1590-1668). 

1. La poétique d’Aristote dans la littérature judéo-arabe : Sa ddia ha Gaon, Moshe Ibn 'Ezra et 
Maimonide. 

Comme Tobi l’a justement souligné au début de son étude sur la Poétique d’Aristote dans la 
littérature juive médiévale, la réflexion philosophique autour de la meleket ha-shir, «l’art 
poétique», avait fait son entrée dans le monde juif par le biais du Sefer Ha-Egron, rédigé en hébreu 
et traduit en langue arabe par Sa'adiya ha-Gaon sous le titre de Kitâb ‘usül as-S’ir al- 'ibrânï , le 
Kitâb al-Muhâdara wa al-Mudhâkara. Ce traité, rédigé en 902, anticipe de trente ans la traduction 
arabe d’‘Abü Bishr Màtta Ibn Yünüs faite à Baghdad en 932 113 et représente le premier texte en 
langue hébraïque développant une réflexion philosophique autour du discours poétique et de l’art 
poétique, en tant que partie de la science logique. Dans plusieurs passages de la version arabe et 


113 Y. Tobi, Aristotle’s Poetics, op.cit. p. 323. 
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dans la version hébraïque de l’haqdamà du Sefer ha-Egron, nous pouvons saisir l’arrière-plan 
philosophique de la terminologie poétique de Sa'adya qui fusionne les notions de lashon zahut 
(expression hébraïque fondée sur l’expression coranique, al- 'arabiya al-fasâha, qui apparait ici 
pour la première fois) avec celles de heqesh (syllogisme). 114 Sa'adya élabore une théorie esthétique 
de la poésie fondée sur la connaissance profonde de la langue hébraïque et l’usage qu’en ont fait les 
poètes de l’époque classique, Yosi ben Yosi, El'azar Yoshua et Pinhas. 115 Les poètes évoqués par 
Sa'adya sont les représentants du piyut erez-israel, ils ne sont pas appelés sous le nom habituel de 
paytanyym mais, pour la première fois, sous celui de meshorerim. La nouvelle figure du meshorer 
est contiguë à la nouvelle perception linguistique de la langue hébraïque vue en tant que langue de 
la création et en tant que langue de la démonstration rationnelle, à travers les principes 
épistémologiques et théologiques à la base de la théologie rationnelle du kalam. 116 La terminologie 
utilisée par Sa'adya, comme analogie ( qiyâs /heqesh), intelligibles (muskalot), preuve 
(burhân/mofet) et la notion d’origine coranique d e fusha/zahut, signent l’entrée de la réflexion sur 
le rapport entre langue de révélation et épistémologie qui marque la pensée arabe des Ville-Xe 
siècles, et a pour but de consolider la relation entre la tradition, la révélation et la connaissance 
scientifique fondée sur le logos, le langue discursif. 

L’on retrouve cette même terminologie philosophique inaugurée par Sa'adya dans le Maqâla ji- 
sinà 'a al-mantiq de Maimonide, traduit en hébreu au début du XlIIe siècle sous le titre de Sefer 
Milot ha-Higayon ni , et puis, dans le Be’ur Sefer ha-Shir de Todrosi, où le discours poétique 
amalgame la tradition morale des récits des Ecritures et l’utilisation de la langue de la révélation, 
qui devient l’expression parfaite de l’épistémologie divine et philosophique, entre tradition et 
logique aristotélicienne. 

Si le Sefer ha-Egron est le premier dictionnaire de la langue hébraïque à l’usage des poètes et le 
premier texte où l’on trouve la terminologie hébraïque sur l’art poétique philosophique, un autre 
ouvrage représente le premier traité de poétique théorique rédigé dans le monde juif, à savoir le 


114 S. Stroumsa, Saadya and Jewish kalam, in Cambridge Companion to Médiéval Jewish Philosophy, D.H.- 
Frank-O. Leaman - [eds], Cambridge University Press, 2003, p. 121-146. 

115 Sa’adia ha-Gaon, Ha-Egron, ed. by Nehamia Alony, p.145 ; R. Drory, Bilingualism and cultural images. 
The Hebrew and the Arabie Introductions of Saadia Gaon ’s Sefer Ha-Egron, in Israël and Oriental Studies, 
vol. 15: Language and Culture in the Near East: Diglossia, Bilingualism, Registers, ed. by S. Izre’el and R. 
Drory, Leiden: Brill, 1995, p. 14. 

116 Pour les influences du kalam dans la pensée philosophique et théologique de Sa'adya ha-Gaon S. 
Stroumsa, Saadia and the Jewish Kalam, in Daniel H. Frank, Oliver Leaman, The Cambridge Companion to 
Médiéval Jewish Philosophy, Cambridge University Press, 2003, pp. 71-90. 

117 Edition I. Efros, Maimonides’ Arabie Treatise on Logic. Sefer Millot ha-Higgayon, Proceeding of the 
American Academy of Jewish Research, Jérusalem- New York, 1966. L’attribution maimonidienne de ce 
traité a été très débattue. Dans deux ouvrages, Maimonides in his World : Portrait of a Mediterranean 
Thinker, Princeton University Press, 2010, p. 126-128 et On Maimonides and on Logic, in Aieph, 14.1, 2014, 
p. 259-263, Sarah Stroumsa montre, d’une manière qui nous semble très convaincante, que le Sefer Millot 
ha-Higgayon est une œuvre originelle de Rambam. En revanche, H. Davidson, dans son article Ibn al-Qiftï’s 
Statement Regarding Maimonide’s Ecirly Study of Science, in Aieph, 14.1, 2014 p. 245-258, rejette cette 
perspective à partir de deux critiques, l’une portant sur la prière au début de l’ouvrage, au nom d’Allah, et la 
deuxième, en mettant en discussion la priorité des études Logiques en tant que sciences propédeutiques à 
l’étude de la philosophie. 
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Kitâb al-Muhâdara wa al-Mudhâkara (Livre de la discussion et de la conversation) de Moshe Ibn 
Ezra (1058-1138). Rédigé en arabe, le Kitâb al-Muhâdara wa al-Mudhâkara n’a pas été traduit en 
hébreu au Moyen-Âge. En revanche, il a été traduit pour la première fois en hébreu en 1924 par 
Ben-Zion Halper et puis, en 1975, par Ben-Shlomo Halkin, qui a édité aussi le texte originel en 
judéo-arabe. 118 Une édition en caractères arabes, accompagnée de la traduction espagnole en vis-à- 
vis, a été éditée par Montserrat Abumalhan Mas, en 1985. 119 En ce qui concerne le rapport entre 
poésie et logique aristotélicienne, le Kitâb al-Muhâdara est très intéressant parce que, bien que 
situé dans un contexte néo-platonicien, il respecte la classification de la poésie parmi les arts 
logiques, tout en donnant une définition du poète qui s’éloigne de celle de Sa'adya. Celui-ci est 
défini non pas meshorer , mais nabi qosem et nabi menagen. 

Dans l’introduction au Kitâb , Moshe Ibn Ezra donne une définition de la poésie qui suit de près la 
classification des cinq branches de la logique que l’on trouve dans Ylhsa’ al-'ulüm (La 
classification des sciences) d’Abu Nasr al-Fàrâbï. 

« Les types des arts scientifiques utilisés dans les différentes parties de la logique, sont au nombre de cinq: 
burhâniya, (démonstratif), gadaliya (dialectique), si'riya (poétique), hatabiya (rhétorique) et süfistâ’iya 
(sophistique).» 120 

«Je dis, pour ce qui concerne l’art poétique (sina a as-S'ir ), qui en grec est nommé dogmatique 121 , et qui 
signifie “art/technique de la poésie” qu’il ne s’agit pas d’une science autonome comme l’arithmétique, 
l’architecture ou la musique ou les autres arts. Ce n’est pas une des sciences, istilâhïya, comme le nahw 
(grammaire) et la morphologie de la langue grâce à laquelle l’on forme le discours ( qawl ), ni comme la 
science du mètre ( ' urüd ), et l’on en parlera clairement dans la suite de cette étude. Plutôt, il se constitue de 
plusieurs choses (de nature) istilâhïya et scientifique. En arabe, le terme sh ïr, selon l’opinion de quelqu’un, 
dérive de as-Su ur 122 et de taqdïr. L’on retrouve cela dans notre langue dans l’expression mea ’ she'arim 
kemo sh'ar be-nafsho. Selon quelqu’un d’autre, en revanche, il dérive de as-Su'ur et al-'inba’ comme l’on 
dit : « il m’a répondu à la question que j’avais posée ». C’est pour cela qu’ils appellent ainsi le prophète, car 
c’est celui qui parle avec Dieu - son Nom soit béni et exalté - au moyen des anges qui se révèlent à lui en 


118 Moshe Ibn Ezra, Sefer Shirat Israël , ed. and transi, by Ben-Zion Halper, Leipzig: A.Y. Shtybel, 1924; 
Sefer ha- ïyunïm ve-ha-diyunïm, ed. and transi, by Ben-Shlomo Halkin, Yerushalaim: Mekitsei Nirdamim, 
1975. 

119 Moshe Ibn Ezra, Kitâb al-Muhâdara wa al-Mudhâkara , ed. and transi, by M. Abumalhan Mas, Instituto 
de Filologia, Ser. Literatura Hispano-Hebrea, 2 vol., Madrid: Consejo Superior de Investigationes 
Cientificas, 1985. 

120 Kitâb al-Muhâdara wa al-Mudhâkara, ed. and transi, by M. Abumalhan Mas, f.9 

121 La traduction hébraïque de la classification des sciences de Fârâbï faite par Qalonymos ben Qalonymos 

transmet la variante PRMWTIQY Mauro Zonta a édité le texte (M. Zonta, La classificazione delle 

scienze di Al-Farabi nella tradizione ebraica (“Eurasiatica. Quaderni del Dipartimento di studi eurasiatici 
dell'Università degli Studi di Venezia”, 29), Torino: Zamorani, 1992, p. 70) interprète PRMWTIQY en 
caractères arabes ^4=- en tant que lectio corrompue du terme jjjj bwywtiqâ ; chez Moshe ibn 'Ezra 
l’on trouve le terme ji dugmatïqâ, peut-être une lectme défectueuse du même terme. 

122 « Apercevoir, connaître, devenir consciente de quelque chose” 
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secret. La langue hébraïque donne au prophète le nom de nabi. [..] C’est ainsi qu’on appelle le poète nabi 
qosem et nabi magen.» 123 

La terminologie employée par Moshe Ibn Ezra fait partie du lexique philosophique classique et de 
l’analyse du langage développée au sein de la linguistique arabe. Un exemple classique est 
représenté par la notion de istilàh, ‘convention’, opposée, généralement, à la notion de tawqïf 
‘révélation’. La méta-étymologie de shir, poésie, proposée par Moshe Ibn Ezra est liée à la notion 
de taqdir, terme d’origine coranique, par lequel l’on indique le procédé de mesure, et plus 
généralement, en logique, d’évaluation intellectuelle. La poésie, dans le passage cité ci-dessus, est 
comprise comme un instrument de connaissance, mais d’une connaissance à la nature particulière. 
Le poète, comme chez Sa'adya, possède l’art poétique qui fait partie des arts logiques, et donc le 
discours poétique est un des cinq vecteurs de connaissance. Toutefois, Sa'adya et Moshe ibn Ezra 
traduisent l’arabe, sà'ïr, de manière tout à fait différente : Sa'diya utilise l’hébreu, meshorer, tandis 
que Moshe Ibn Ezra le traduit avec nabi qosem et nabi menagen, en adhérant à l’interprétation du 
rôle du poète-prophète typique de la conception néo-platonicienne de la poésie, et typique d’un 
courant de la pensée poético-philosophique judéo-arabe représentée par Fârâbï, Yehuda ha-Levi et 
Maimonide. 


2. Les commentaires de Farabi et d’Averroès en Provence avant la traduction de Todros Todrosi. 

Dans Ylhsa ’ al- ’ulüm (La classification des sciences) al-Fàrâbï donne une définition politique de 
l’art poétique qui, avec la Risâla JT qawanïn sina'â as-s'ir' 24 ( L’Epitre sur les règles de l’art 
poétique) a influencé fortement la pensée théorique sur la fonction de la poésie dans le monde juif 
médiéval : 

« L’on utilise les énoncés poétiques uniquement en parlant avec quelqu 'un qid est exhorté à agir, en excitant 
son âme et en le persuadant. L’on fait cela quand celui qui est exhorté [à l’action] ne possède pas la 
capacité de prendre une décision qui le dirige, La fin est de l’exhorter, par l’imagination, à accomplir 
l’action qu 'on lui demande, en substituant l’imagination à la réflexion » 125 


123 Kitâb al-Muhâdara wa al-Mudhâkara, ed. and transi, by M. Abumalhan Mas, f. 12-14 

124 Le texte arabe a été édité par A.J. Arberry, Fârâbï’s Canons of Poetry, in Rivista di Studi Orientali, vol. 
XVII, 1938, p. ; la traduction hébraïque, attribuée à Todros Todrosi, a été éditée par Y. Dana, Nusah ivry le- 
torat ha-shir shel al-fârâbï le-todros ben meshulam ha-todrosi, in Damna, Educational and literary Articles 
Produced in the Arab College for Education in Israël, Haifa, vol. 29, 1998, p.56-70. Voir aussi G. Tamani, La 
versione ebraica del compendio délia logica di Al-Farabi: la retorica e la poetica, in Henoch, vol. 16, 1994, 
p. 253-269. 

125 Fârâbï, Ihsa ’ al- ’ulüm, ed. Dâr wa maktaba al-hilâl, Beirouth,1996, p. 43. Nous avons mis en évidence, en 
italique, le texte arabe qui correspond au passage remanié par Qalonymos ben Qalonymos dans sa traduction 
hébraïque, que nous traduisons en langue française dans les pages suivantes. 
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La thèse fondamentale à la base de la conception farabienne de la poésie concerne la réduction de 
la poésie à sa fonction politique, utile afin de guider ceux qui ne sont pas capables de se former une 
opinion correcte au moyen du syllogisme et de la recherche philosophique spéculative, mais qui, au 
contraire, sont enclins à se faire diriger par un discours imaginatif et basé sur la sensation émotive. 
Cette évaluation de l’art poétique parcourt aussi le commentaire de Fârâbî à la Poétique d’Aristote, 
rédigé sous forme d’épitre et où, le « deuxième maître », définit le discours poétique en tant que 
discours faux, basé sur de fausses prémisses, et dont le péril épistémologique dérive du fait de 
mettre en place une forme discursive qui imite l’analogie ( qiyâs ) sans en être. 126 
Cette attitude envers la poésie caractérise aussi le Sefer ha-mevcikkesh de Shem Tob Falaquera 
(1225-1290), une œuvre tardive, dans laquelle son auteur, élabore les principes théoriques qui l’ont 
mené à se distancier de manière définitive de la poésie. A l’instar des dialogues platoniciens 127 , le 
Sefer ha-mevciqesh est une confrontation sur la valeur de connaissance de l’art poétique par rapport 
aux autres sciences, rédigée en prose rimée, en forme de maqâma, entre le mevaqesh, ou chercheur 
de vérité, et le poète. La même structure en prose rimée, et sur un thème proche du Sefer ha- 
mevciqesh, caractérise l’autre grand ouvrage de Falaquera, la Iggeret hci-viquah, le dialogue sur la 
licéité des études scientifiques et leur relation avec la Loi hébraïque. 128 

Shem Tob Falaquera était poète et philosophe et sa connaissance des sources arabes était telle qu’il 
avait accès à une grande partie de commentaires à la Logique et aux œuvres de Fârâbî, bien avant 
leur traduction en langue hébraïque. L’évaluation négative du discours poétique, et plus 
généralement, de l’imagination que Maimonide avait faite dans le Guide , dérive aussi de la 
conception farabienne de l’art poétique, et avait naturellement influencé les philosophes 
provençaux du XHIe siècle. 129 Nous pouvons saisir son influence dans les ouvrages tardifs de Shem 
Tov Falaquera, ainsi que dans l’introduction de Moshe Ibn Tibbon (Marseille, 1195-1274) à son 
commentaire Shir ha-shirim, où le Sefer ha-shir le-Aristo est plusieurs fois cité, et dont la 
connaissance de la part de Moshe dérive, aussi bien du commentaire de Fârâbî que de l’abrégé 
d’Averroès à la Poétique, traduit en hébreu par Jehuda ben Makhir Ibn Tibbon (Marseille, 1236- 
1304), et du commentaire moyen d’Averroès en langue arabe. 


Une approche totalement différente de l’art poétique nous semble être celle de Qalonymos ben 
Qalonymos (Arles, 1286-1328), figure emblématique d’une nouvelle saison de la pensée 
philosophique juive du XIYe siècle. Traducteur et philosophe, son activité littéraire comprend aussi 


126 Arberry, p. 

127 R. Glasner, The rôle of dialogue in the age-old antagonism between philosophy and poetry , in Iyyun, n. 
56, 2007, p. 135-140. 

128 Shem Tov Falaquera, Falaquera ’s Epistle of the Debate : An Introduction to Jewish Philosophy , édition 
and translation by S. Harvey, Harvard University Press, 1988, p 128-132; A. Salvatierra, Yehudah al-Harizi y 
la Literatura Sapiencial Hebrea (ss. XII-XIII), MEAH, section Hébreo, n. 59, 2010, p. 279-295. 

129 Maimonide, Guide des Egarés, éd. S. Munk, Paris, ; pour le texte hébreu, j’ai utilisé la traduction de 
Samuel Ibn Tibbon, avec les commentaires d’Efodi, Shem Tov, Crescas et Abravanel, édités à Varsovie en 
1872). 
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des satires et des poèmes, dont le plus important est l’Even Bohan (Pierre de touche), œuvre 
littéraire, satirique et source historique sur le monde juif de son temps. 

C’est Qalonymos ben Qalonymos qui, en 1314, a traduit en langue hébraïque Ylhsa’ al- ulüm de 
Fârâbï que nous avons cité plus en haut, sous le titre de Ma ’amar ba-mispar ha-hokhmot (Discours 
sur le nombre des sciences). La traduction de Qalonymos, suivant la tradition tibbonide, est basée 
sur une restitution très littérale du texte arabe. Une considération qui attire ici notre attention, est le 
fait que la traduction de la Classification des sciences, possède une seule intervention de 
Qalonymos même, qui ne dépend d’aucun manuscrit arabe connu. 130 Le passage de Fârâbï sur 
l’utilité politique du discours poétique, par lequel nous avons commencé ce paragraphe, dans la 
traduction hébraïque de Qalonymos, est remplacé par une réflexion de l’auteur sur l’idée de la 
beauté de l’imagination et du discours poétique et l’importance du beau esthétique dans l’éducation 
morale : 

« L’on utilise les énoncés poétiques uniquement lorsqu ’on loue les habitudes des amants et des vertueux, la 
vertu et la générosité et des choses semblables, ou blâme ce qui est contraire à ces choses. Il y a ceux qui 
utilisent cet art pour parler d’arguments liés au temps, ou scientifiques ou littéraires ; C’est parce que seuls 
les discours poétiques sont beaux, ornés et bien faits avec mots choisis et merveilleux dans cette langue et 
avec des images magnifiques et belles. » 131 

D’après Ylhsa ’ al- 'ulüm, les énoncés poétiques, grâce à la représentation verbale de l’objet ou par 
une disposition ( kinian ), produisent de l’imagination chez les hommes et préparent l’âme à la 
réception de l’image de la chose, de sa beauté et de sa laideur, de sa virtuosité et de ses vices. 132 
Qalonymos ajoute, dans la version hébraïque, que les discours poétiques peuvent représenter une 
chose plus belle que ce qu’elle est. 133 

Dans les mots de Qalonymos ben Qalonymos, nous reconnaissons l’écho de la conception 
esthétique de la poésie qui caractérise le commentaire d’Averroès à la Poétique, et constitue une 
différence fondamentale avec les traités de Fârâbï et d’Ibn Sina. Pour Averroès, la poésie, en 
opérant sur le même plan que l’imagination, se lie à la faculté imaginative, qui constitue le passage 
clé de la gnoséologie d’Averroès, parce qu’impliquée dans le procédé de jonction avec l’intellect 
agent. La fonction pédagogique et sociale du discours imaginatif, reste centrale, mais y s’ajoute 
l’importance du plaisir qu’on tire de la connaissance au moyen du discours rythmé et harmonieux, 
qui permet au poète de concilier la tâche pédagogique du poème avec la beauté de sa structure 
formelle, stylistique et substantielle. En ce sens, un exemple de poésie philosophique-esthétique 


130 J’ai analysé le passage dans les manuscrits utilisés pour l’édition critique de Ihsa ’ al- 'ulüm, édition citée, 
Beirouth,1996, p. 14. 

131 Zonta, op. cit. p. 68 

132 Fârâbï, Ihsa ’ al- ulüm, p.42 

133 Zonta, ibid. 
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rédigée à la même époque est la traduction hébraïque du poème, S ah 'ïniyya, composé par Rav Abü 
Arnrân Müsâ bin Tübï al-lsrâilï (Séville XlVe siècle) et inspiré du Guide des Egarés de 
Maimonide, traduit de l’arabe à l’hébreu par Solomon ben Immanuel Dapiera (Provence, fin du 
XlVe siècle) sous le titre de Bâte’ ha-Nefesh. m Dans un exemplaire manuscrit de cet ouvrage, l’on 
trouve, inscrit , une fois dans la marge, le titre Sefer ha-Shir, et une autre fois, une citation tirée du 
Commentaire d’Averroès à la Physique. 

La vision unitaire au cœur du Commentaire d’Averroès à la Poétique de l’interaction entre l’âme, 
l’imagination, la connaissance intuitive et les arts poétiques et littéraires, constitue, à notre avis, 
l’expression du nouvel espace donné à l’esthétique de la part de la pensée philosophique juive entre 
la fin du XlVe siècle et le XVle siècle, Nous mesurerons l’extension de cette rencontre entre 
philosophie et littérature dans le paragraphe qui suit, en délimitant l’enquêté à quelques auteurs, et 
en considérant, aussi, ce qui suit comme le début d’une recherche future. 


3. L ’art poétique après la traduction du Be’ur Sefer ha-Shir : langue, logique et imagination 
pédagogique entre les XIV et XVle siècles. 


Deux textes rédigés vers la moitié du XlVe siècle, c’est-à-dire, immédiatement après la traduction 
de Todrosi, témoignent de la continuité de l’art poétique en tant que partie active et productive de 
l’Organon, du point de vue épistémologique et pédagogique : le Sefer Orah Hayyim 135 de Moshe 
Narboni (Perpignan, 1300-1362) et le Ma 'aseh ha-Efod m de Profiat Duran (1350-1415). 

Dans ces deux ouvrages, la même idée d’une pédagogie de l’enfance fondée sur l’imagination 
poétique et, en particulier, sur la valeur épistémologique de la langue hébraïque dont la maîtrise est 
la condition fondamentale à la correcte activation du procédé de compréhension du réel. A ce 
propos, Moshe Narboni, est l’auteur, en 1349, d’un commentaire au Hay Ibn Yaqdân, récit 
pédagogique philosophique d’ibn Tufayl sur le parcours de connaissance d’un enfant, à la 
découverte des savoirs philosophiques, pratiques, spirituels, et de la relation entre le savoir 
rationnel et l’innéisme de la curiosité intellectuelle. 137 D’ailleurs, c’est dans son commentaire au 
Guide des Egarés, que Narboni souligne, comme c’est le cas dans son commentaire au Hay Ibn 


134 Assab 'ïniyya, a Philosophical Poem in Arabie by Müsâ b. Tübï, Together with the Hebrew Translation 
and Commentary StyledBatte’ hannefesh by Solomon B. Immanuel Dapiera, ed. H. Hirshfeld, Luzac and Co. 
London, 1894. 

135 G. Bos, R. Moshe Narboni : Philosopher and Physician. A critical Analysis of Sefer Orah Hayyim, in 
Médiéval Encounters, 1-2, Brill, 1995, p. 233-251 . Ce texte de Narboni, comme la majorité de ses ouvrages 
est inédit. Bos en fait une analyse détaillée, à voir en particulier la description des passages dédiés à 
l’éducation des jeunes : p.245-250. 

136 Ma aseh ha-Efod, p.87-92 

137 M.-R. Hayoun, Moses Narbonis Kommentar zum Hayy ibn Yaqzan des ibn Tufayl, in Trumah, n. 12, 2002, 
199-204. 
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Yciqdân d’Ibn Tufayl, qu’il a pu développer au mieux les noyaux centraux de sa pensée 
philosophique. 138 

Le commentaire philosophique de Narboni au Hciy Ibn Yciqdân, a eu, pour la pensée philosophique 
et mystique juive médiévale et de la Renaissance, une importance considérable, influençant les 
ouvrages de Joseph Ibn Shem Tov, Avraham Bilbago, Izhaq Arama, Izhaq Abravanel et, de 
manière particulière, le philosophe et cabaliste, Yohannan Alemanno. 

Yohannan Alemanno (Mantoue, 1435-1504) a rédigé un ouvrage pédagogique intitulé, Hay ha- 
' olamym, dont la section sur la Rhétorique à a été publiée par F. Lelli, en 1995. 139 Dans cet ouvrage 
philosophique, Alemanno dédie un chapitre de la section sur la rhétorique, au rôle du discours 
poétique dans l’éducation des jeunes. Ce paragraphe concerne l’éducation des jeunes pendant la 
toute première période de leur enfance (de 1 à 4 ans 140 ) et l’on y retrouve les mêmes idées que 
celles développées par Averroès dans le Commentaire à la Poétique d’Aristote et à la République 
de Platon, à propos de la nécessité de la maîtrise de la langue hébraïque et de la nécessité d’une 
éducation fondée sur de bons discours poétiques, sur les mythes, sur les récits et les fables. Ces 
genres littéraires, dont le récit biblique, pour Averroès et pour Alemanno, représente l’exemple 
principal, ouvrent l’imagination des jeunes qui, ainsi, deviennent plus réceptifs et disposés à la 
réception graduelle des représentations des vertus et des vices. Le discours poétique, littéraire, est 
pour Alemanno, un bassin d’images dans lequel les enfants acquièrent les connaissances 
fondamentales à la formation de leur personnalité, à l’acquisition d’un habitus en accord avec la 
nature de leur âme. La langue hébraïque constitue ici le paradigme de l’idiome parfait : « la plus 
parfaite de toutes les autres langues à cause du fait qu’elle s’accorde parfaitement à l’existant », 
évoquant ici un thème central du septième chapitre du Be ’ur Sefer ha-Shir, dans la traduction de 
Todrosi, qui caractérise aussi la pensée linguistique du Ma ’aseh ha-Efod de Profiat Durand, de 
Narboni et d’Avraham Ibn Ezra, cités à ce propos par Alemanno dans ce passage de son livre. 141 

Une autre référence importante, c’est le Miqdash Me’at de Moshe mi-Rieti (1388-1460), ouvrage 
rédigé en Italie au XVe siècle, là où justement la transmission du Be ’ur se poursuivit, et où la 
Poétique d’Aristote est citée avec la Rhétorique. 

A ce propos, il faut rappeler que le manuscrit de Paris 932, un des exemplaires du Be ’ur Sefer ha- 
Shir, avait été copié en 1433, par Yehiel mi-Bet El, probablement actif à Rome, pour « Moïse ben 
Isaac », qui est très probablement Moshe ben Isaac mi-Rieti, fils de Gaio, dont le nom juif était 

138 M.-R. Hayoun, La philosophie et la théologie de Moïse de Narbonne (1300-1362), coll. Textes and 
Studies in Médiéval and in Early Modem Judaism, n. 4 , ed. J.B.C. Mohr Paul Siebeck), Tübingen, 1989, p. 
137 

139 F. Lelli, Hay ha- Olamym ( l’Immortale) Parte 1 : la Retorica, edizione traduzione e commento a cura di 
F. Lelli, Istituto Nazionale di Studi sul Rinascimento, Léo S. Olschki Edi tore, 1995, en particulier 
l’appendice sur la fonction éducative de la poétique et de la rhétorique dans la période de l’enfance et de 
l’adolescence, p. 149-157. 

140 M. Idel 

141 Lelli, Hay ha- 'Olamym , p. 154. 
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Isaac. 142 A cette époque, nous retrouvons une autre trace du Be’ur dans le commentaire de Jeudah 
Messer Leon (1422-1498) à la Vêtus Logica, où plusieurs parties sont dédiées au problème de la 
nature des universaux et de la relation entre nominalisme et réalisme. Dans la description qu’il fait 
de la Logique d’Aristote, naturellement connue à travers les Commentaire d’Averroès, Messer 
Leon définit les livres de la Rhétorique et de la Poétique, comme des livres portant sur le 
syllogisme rhétorique et poétique, sur des discours plaisants (, sipurym 'arevym ) et l’imitation (ha- 
hiquy). m 

Une influence claire du Be ’ur Sefer ha-shir, (et probablement de la Poétique d’Aristote, en grec et 
en latin, dont les éditions imprimées circulaient déjà depuis un siècle et demi) se trouve dans le 
Quntres Pereq be-shir du poète ottoman, Joshua ben Israël Benveniste (Constantinople, 1590- 
1668) 144 , qui développe une théorie poétique en dialogue avec la Poétique et basée, comme le 
décrit l’auteur au début de l’ouvrage, sur les quatre causes aristotéliciennes, de la même manière 
que ce que l’on trouve dans l’introduction de Todrosi aux commentaires à la Rhétorique et à la 
Poétique, et dans le Hay ha- Olamym d’Alemanno. Au cœur du Quntres, il y a le problème du 
rapport, entre la langue hébraïque et la formation du discours poétique constitué par l’ensemble 
unitaire de la mélodie, du rythme et de la signification, et du discours poétique en langue hébraïque 
avec la poésie biblique. Chez Benveniste, la langue hébraïque possède une qualité physique et 
métaphysique intrinsèque, liée au réel dans la mesure du rapport entre le mot et la chose, mais liée 
aussi à l’idée dans le sens platonicien d’une origine absolue. Ces thèmes seront au cœur de la 
pensée théorique sur la poésie des intellectuels juifs italiens, chez des auteurs tels que Azariah de 
Rossi (1511-1578), Yehuda Moscato (1530-1593), Avraham Portaleone (Mantoue, 1542-1612) et 
Emmanuel Frances (1618-1703). 145 Nous retrouvons, par exemple, la discussion au début du Be’ur 
Sefer ha-Shir, autour de la définition de la poésie en tant que combinaison de mètre, mesure et idée 
( inyan), dans le ad-Darüri fi al-Luga al- Ibraniyya (Les règles de la langue hébraïque) du 
philosophe et linguiste marocain Rav Sa'adya Ibn Danan (Grenade ? - Oran 1495, texte traduit par 
Sa'adya même en hébreu, et édité par Neubauer sous le titre Sefer Melekhet ha-Shir 146 ) et dans le 
Me’or 'eynayym 141 de Azariah de Rossi. 

Sans doute, la recherche future sur la postérité des commentaires médiévaux à la Poétique, dans le 
discours littéraire juif des siècles successifs, doit-elle tenir compte de plusieurs facteurs à la base 
des mutations dans la perception de la poésie et de la littérature dans le monde juif. Ces facteurs 


142 A. Guetta, Moses da Rieti and his Miqdash Me ‘at, in Prooftexts, Spécial Issue in Médiéval Jewish 
Literature, vol. 23, n. 1 2013, p. 4-17. Pour ce même « Moïse ben Isaac », Yehiel a copié le commentaire au 
Talhïs d’Averroès à la Physique d’Aristote de Gersonide et le commentaire cabalistique de la Torah de 
Menahem Recanati. 

143 1. Husik, Judah Messer Leon ’s Commentary on the Vêtus Logica, Brill, 1906, p. 21-22. 

144 y Tobi, hashqafot shel Rav Joshua Benveniste Qusta 'al takhlitah shel ha-shirah, in Dappim, University 
ofHaifa, 1988, p. 19-34. 

145 J. Kugel, Some Médiéval and Renaissance Hebrew Writings on the Poetry ofthe Bible, op.cit. p. 70-77 

146 A. Neubauer, Sefer Melekhet ha-Shir, Frankfurt-am-Main, 1865. 

147 Azariah de Rossi, Me’or 'eynayym, ed. D. Cassel, 1866, p. 208-209. 


49 



sont la redécouverte des classiques en langue grecque, à la fin du XVe siècle, l’idée de la Bible en 
tant que « Livre des livres » et comme source d’inspiration stylistique et littéraire, notion contiguë 
à la redécouverte générale de l’antiquité, païenne et biblique, et des langues anciennes et en tant 
que paradigmes esthétiques constitutifs de l’homme universel - dont l’homme de Vitruve est 
l’image essentielle. 
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II 


Deuxième Partie 


3. La tradition textuelle du Commentaire Moyen à la Poétique : une inclusion tardive 
parmi les livres logiques. 


3.1 La tradition de l’antiquité tardive 


La Poétique d’Aristote a fait l’objet des commentaires philosophiques d’al-Fàrâbï, Avicenne et 
Averroès. Chaque commentaire a ses spécificités caractéristiques, et chacun représente un aspect 
interprétatif du même texte. Leur évolution à l’intérieur du projet d’assimilation de la philosophie 
grecque par le monde arabe, et dans le système philosophique même de chacun de ces philosophes 
a été résumé sous la notion de « context theory ». 148 Une notion qui souligne la multiplicité des 
raisons théoriques et des circonstances culturelles qui ont déterminé l’insertion de la Poétique au 
sein du canon des livres logiques de l’Organon d’Aristote. Nous passerons en revue les principales 
étapes de cette transmission, pour montrer l’histoire fragmentaire, complexe, et pourtant, constante 
de la réception de la Poétique d’Aristote jusqu’à sa pénétration au sein du patrimoine philosophique 
juif médiéval. 

La transmission des textes logiques dAristote, connus dans leur ensemble unitaire sous le nom 
d 'Organon, est très ancienne. Les études de Paul Moraux sur les listes antiques nous donnent un 
panorama diachronique du parcours de formation de la structure de ce corpus. La division de 
VOrganon, telle qu’elle a été transmise à la tradition arabe, à la tradition latine, puis, à la tradition 
hébraïque, prend son origine environ deux siècles après la mort dAristote . 149 

Au début, la logique ne fait pas partie du classement des sciences quAristote propose dans livre E 
de la Métaphysique 150 . Ensuite, un certain nombre de textes des commentateurs anciens dAristote, 


148 O.B. Hardison, The Place of Averroès Commentary on the Poetics in the History of Médiéval Criticism, in 
Médiéval and Renaissance Studies, J. L. Lievsay ed. v. 4, 1968, p. 57-81 

149 P. Moraux, Les listes anciennes des ouvrages d'Aristote , col. Aristote : Traductions et études, Louvain 
1951 et P. Moraux, Aristotelismus bei den Griechen. Von Andronicos bis Alexandre von Aphrodias, in Die 
Renaissance ben den Aristotelismus im I Jh. v. Chr., teil I, coll. Peripatoi, n. 5, Berlin 1973 
150 Métaphysique E 1. La nature des sciences discursives, en tant qu’instrument nécessaire à la définition des 
toutes choses, est d'ailleurs suggérée par Aristote dans le premier chapitre du Vlème livre de la 
Métaphysique. Dans ce passage, Aristote parle de la possibilité de définir et démontrer les principes et la 
cause des choses. Chaque science a pour objet des êtres contingents qui sont dotés de principes, d’éléments 
qui les composent et de causes. Chaque science ne peut pas saisir l'essence des choses, parce que parfois, 
une science partage la même substance que les êtres qu’elle étudie. Si les sciences se divisent en sciences 
pratiques ( praktikè ), productives ( poietikè ) et théoriques ( teoretikè ) celles qui représentent les sciences 
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Alexandre d'Aphrodise, Ammonius, Olympiodore, voient en la Logique une introduction à la 
philosophie, fonction contenue d’ailleurs dans le titre lui-même, organôn, qui signifie « outil, 
instrument » (« organe » dans plusieurs langues indo-européennes). L 'organon désigne l'ensemble 
des traités logiques, concernant la théorie du raisonnement, comprise comme un instrument 
auxiliaire apte à l’acquisition des savoirs théoriques et pratiques . 151 La nature de l’organon est à la 
fois externe à l’individu, à savoir quelque chose dont les règles sont à appréhender par l’étude de 
l’art logique ; et à la fois interne à l’individu, en tant qu’organe naturel partagé par tous les 
hommes. La nature organique de la logique, du grec logos « discours », est très claire dans la 
traduction arabe de l 'Organon , véhiculée sous le titre de mantiq , une formation nominale 
(instrumentale) de la racine ntq «parler» «doté du langage/de la faculté de parler», d'où le participe 
nâtiq «doté de la parole, parlant le langage humain» (l’individu) «doté de la raison» ou al-nafs al- 
nâtiq , «l'âme rationnelle (ou l'âme humaine )». 152 La logique est, en fait, une théorie du 
raisonnement analytique, dont la pensée et la langue sont les instruments qui servent à formuler 
correctement la définition et à aboutir à la compréhension scientifique du réel. 

Selon la classification d'Andronicos de Rhodes (le s. av. J.-C.), la logique se composait des six 
traités suivants : Categoriai (Catégories), Péri Ermeneias (De l’interprétation), Analytika Proféra 
(Premiers Analytiques) Analytica Ystera (Seconds Analytiques), Topica (Topiques), Péri ton 
sophistikon elenchon (Réfutations Sophistiques). Aristote lui-même, comme nous le montre l'index 
aristotelicus de Bonitz et les travaux de Moraux, mentionne ses propres ouvrages mais sans leur 
donner une structure précise 153 . Le regroupement des six traités logiques est attribué, par Porphyre, 
à Andronicus de Rhodes qui les avait systématisés dans un ensemble unique, en les concevant 
comme un groupe d'ouvrages propédeutiques, outil, aux études philosophiques. Dixième 
scholarque du Lycée après Aristote, Andronicus, est considéré comme l'« éditeur » de ces 
ouvrages 154 , il est identifié par la tradition postérieure (Philopon, David Elias) comme celui qui 


théoriques figurent parmi les plus hautes, les plus aptes à saisir l'essence des choses, en partant de la matière 
qui les représente et en arrivant aux causes et principes qui les meuvent. En tête des autres sciences, se 
trouvent trois philosophies théoriques, à savoir : la mathématique, les sciences naturelles ( physikè epistéme) 
et la théologie, parce que -dit Aristote- « il est clair que si le divin se trouve dans toutes les choses, il est 
présent dans chaque chose.» Sur la relation entre Aristote et la pensée-néoplatonicienne, voir H. J. 
Blumenthal, Aristotle and Neoplatonism in Mate Antiquity, Cornell University Press, 1996 ; Une étude 
complète de la division des sciences philosophiques du platonisme moyen se trouve in S. Gersh, Middle 
Platonism and Neoplatonism in the Latin Tradition, 2 vol., University of Notre Dame Press, 1986. La 
connaissance -le savoir- à laquelle la philosophie antique renvoie est bien indiquée par la définition de 
Cicéron en tant que divinarum humanarumque rerum, tum initiorum causarumque cuiusque rei cognitio («la 
connaissance des choses humaines et divines et des causes initiales de toutes les choses ») Cicero, Tusc. 
Disp. V, 7. De Off. 5-6. Une étude complète de la division des sciences philosophiques du platonisme moyen 
se trouve in S. Gersh, op cit.. Vol. 1, p. 74-80 

151 Topiques III, 104 b 1-12 ; 14, 105b 19-29) 

152 Kazimirski, v.2, p. 1285-86 

153 H. Bonitz, Index Aristotelicus, Berlin, 1870 

154 La question de l'attribution de l'organisation des ouvrages d'Aristote à Andronicus a été largement 
débattue par P. Moraux, Aristotelismus bei den Griechen. Von Andronicos bis Alexandre von Aphrodias, in 
Die Renaissance ben den Aristotelismus im I Jh. v. Chr., teil I, coll. Peripatoi, n. 5, Berlin 1973. Al Fârâbï, 
dans le traité /T zuhür al-falsafa, indique Andronicus comme le savant chargé, par l'empereur Auguste, de la 
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indique pour la première fois l'ordre selon lequel aborder l'étude de la philosophie d'Aristote, en 
commençant par ses œuvres logiques. Après la mort d’Aristote, le caractère propédeutique de la 
Logique est progressivement passé, de discipline instrumentale, à science centrale dans le domaine 
des études philosophiques. Ce choix a été très riche de conséquences pour l'histoire de la 
philosophie antique et médiévale. C’est par les sources arabes qu’on peut suivre en profondeur la 
question des listes anciennes des traités d'Aristote étudiées par Moreaux à partir de deux sources : 
Diogène Laërce (Me s. av. J.-C.), la Vita Menagiana, et le catalogue de Ptolomée (Ile s. av. J.-C.), 
perdu, mais transmis par deux auteurs arabes, Ibn al-Qiftï (1172-1248) et Ibn Abü Usaybi'a ( ?- 
1236). 155 La version arabe d’ibn al-Qiftï et Ibn Abü Useibi'a à dû avoir un intermédiaire 
syriaque 156 . Diogène utilise une liste datable de la fin du Même siècle av. J.-C., attribuée à 
Hermippe, bibliothécaire Alexandrin, ou à Ariston de Céos, scholarque du Lycée. La liste du 
catalogue contient plusieurs textes mélangés, groupés en tant que livres logiques et dialectiques. 
Une rubrique intitulée par Diogène, texnôn synagoghé, réunit les ouvrages qui portent sur les 
sciences dites poétiques et qui traitent du problème de la tèkne, comprise comme « une conception 
universelle qui a pour but la production » 157 en montrant depuis le début l'élaboration d'une pensée 
capable de synthétiser la pensée de Platon et celle d’Aristote. 158 . L'ordre est le suivant: les 
dialogues et les exposés de la philosophie platonicienne; les écrits logiques (parmi ceux-ci, des 
ouvrages de métaphysique 159 et deux ouvrages de morale); la politique; la rhétorique et la poétique; 
des écrits sur la philosophie naturelle (qui donnent les principes généraux de la Physique, les 
animaux et les plantes) ; suivent des ouvrages de mathématique; après ceux-ci, suivent des listes de 
vainqueurs, des didascalies, des recueils de lois et des constitutions ; on y retrouve aussi les 
Catégories et le De Interpretatione. Le catalogue s’achève sur des lettres et des poèmes 160 . 

Diogène justifie même une partie des critères qui ont guidé le catalogue dans les Vites m . La 


copie des œuvres d'Aristote et de leur transport d'Alexandrie à Rome. L'édition anglaise du fragment farabien 
fi zuhûr al-falsafa in, N. Rescher, Studies in the History of Arabie Logic, University of Pittsburgh Press, 1963 
p. 22-24 

155 P. Moraux, Les listes anciennes des ouvrages dAristote, Louvain 1951. 

156 A. Baumstark, Aristoteles bei den Syren vom 5. bis 8. Jahrhundert, Leipzig, 1900 ; 

157 Moraux, p. 96. Le caractère universel distingue la tekne de l'empiria; cette dernière passe du particulier au 
particulier. (Métaphysique A, 1 981 a 5) 

158 S. Gersh, Middle Platonism and Neoplatonism in the Latin Tradition, vol.2, University of Notre Dame 
Press, 1986, p. 651. Diogène justifie même une partie des critères qui ont guidé le catalogue dans les Vites 
(Diogène Laërce, 5. 28, in R.W.Sharples, op.cit, pag. 311a) en suggérant que la structure « étrange » du 
catalogue dérive du fait qu'il a dû prendre la forme littéraire comme critère de sélection et non pas le critère 
thématique. 

159 Brunschwig observe que, de manière générale, plusieurs titres de caractère « métaphysique » font partie 
de l'échantillon d’ouvrages logiques donnés par Diogène. Cela pourrait suggérer un état encore platonicien, 
ontologique, de la dialectique à la fin du Même siècle. Cette remarque nous semble d'une très grande 
importance, si on considère que, pour la tradition alexandrine néoplatonicienne, les ouvrages d'Aristote 
étaient étudiés en tant qu'ouvragés d'introduction à la philosophie de Platon, et non pas strictement en tant 
que tels. 

160 Moraux, p. 145-146. 

161 Diogene Laërce, 5. 28, in R.W.Sharples, op.cit, pag. 311a 
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structure «étrange» du catalogue de Diogène, où des écrits sur les mêmes sujets se trouvent 
éparpillés dans différentes sections du catalogue, suggère qu'il a dû prendre la forme littéraire 
comme critère de sélection . 162 

Les commentateurs néo-platoniciens du Vie siècle ont conservé une division du corpus très 
similaire, mais elle inclut les livres de la Rhétorique et de la Poétique parmi les ouvrages logiques. 
Un siècle après Andronicus, la systématisation de Ptolémée (Ie-IIe s.), qui nous est transmise très 
tardivement par les sources d’Ibn al-Qiftï et Abü Usabi'a, nous montre dans la tradition orientale 
une structure plus proche de l'Organon dans sa version définitive. 

Les deux corpora de l'Organon selon Ptolomée, via al-Qiftï et Abü Usabi'a 


Ibn al-Qiftï 

1. Catégories 

2. De l’Interprétation 

3. Topiques 

4. Premiers Analytiques 

5. Seconds Analytiques 

6. Réfutations Sophistiques 
séparés 

7. Rhétorique 

8. Poétique 


Ibn Abü Useibi'a 

1. Catégories 

2. De l Interprétation 

3. Topiques 

4. Premiers Analytiques 

5. Seconds Analytiques 

6. Réfutations Sophistiques 

7. Poétique 

8. Rhétorique 


Les deux sources montrent une phase encore incertaine de l’inclusion de la Rhétorique et de la 
Poétique dans l’Organon. La source d’al-Qiftî montre que Ptolémée, à la différence d’Andronicos 
de Rhodes, et en suivant probablement la classification de Métaphysique E 1, plaçait les traités de 
la Rhétorique et de la Poétique parmi les sciences productives, poiétiques, après les traités 
théoriques et pratiques, d'éthique et de politique. 163 La structure de l’Organon d’Andronicos, 
autrement définie « version courte » sera la plus diffusée dans les traditions gréco-byzantine et 
latine 164 , tandis que la structure reportée par Ibn Abû Usabi'a reflète pleinement celle adoptée par 
les commentateurs de l’école néo-platonicienne, Alexandre d'Aphrodise, Ammonius, Simplicius, 


162 Moreaux, op.cit. 

163 Cet ordre, par exemple, est suivi jusqu'à nos jours par l'édition anglaise de référence pour la traduction du 
corpus aristotélicien, J. Barnes, The Complété Works of Aristotle. The Revised Oxford Translation, 2 vol., 
Bollingen Sériés LXXI, Princeton University Press, 1985 

164 Pour la tradition grecque, P. Moreaux, D. Harlfinger, D. Reinsch, J. Wiesner, Aristoteles Graecus. Die 
griechischen Manuskripte des Aristoteles, vol.l, Alexandria-London, in Peripatoi n.8, Berlin-New York, 
1976, p. 495. Pour la tradition latine, L. Minio Paluello, Opuscola. The Latin Aristotle, Amsterdam, 1972 p. 
590. 
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Philopon, Olympiodore, David Elias. 165 Au Vie siècle, l'école alexandrine avait systématisé le 
corpus des traités logiques d'Aristote de la manière suivante : Catégories, De L’Interprétation, 
Topiques, Premiers Analytiques, Seconds Analytiques, Réfutations Sophistiques, Rhétorique, 
Poétique 

C'est cette structure, qui constitue la « version longue » de l 'Organon, qui sera transmise de la 
Mésopotamie à la Provence Médiévale, par les savant grecs, syriens, arabes et juifs. 


3.2 La transmission syro-arabe 


La transmission de la science grecque au monde syriaque a été très bien décrite par une série 
d'études qui ont marqué la tradition historiographique du passage de la philosophie grecque au 
monde arabe, via la tradition gréco-romaine, alexandrine et puis syrienne jusqu'au Ville siècle, à 
l'époque islamique, avec l'ouverture de la Bayt al-Hikhma , à Baghdad. 

Dans son ouvrage, Von Alexandrien nach Bagdad, Meyerhof initia la tradition des études sur la 
transmission de la philosophie grecque au monde arabe. Son approche diachronique part d'une 
lecture de l'ensemble des sources arabes qui décrivent les réalités géographiques et culturelles qui 
caractérisent la transmission de la philosophie grecque à l'époque ancienne et pendant l'antiquité 
tardive. Plusieurs sources situent l'« apparition de la philosophie» à Baghdad, au IXe siècle: les 
historiens et géographes al-Yaqübi (m.892), Ibn 'Abd al-Hakam (m.871) et al-Masüdi (m.956). 166 
A ces sources arabes s'ajoute le Kitâb ’Uyün al-anbâ’fî tabaqât al-citibbâ d’Ibn Abï Usabia 167 qui 
cite deux autres sources : le Kitâb al Nâfi'fïkayfiyyat ta iTm sinâ at al-tibb de 'Ali ben Ridwân et le 
Fï zuhür al-falasifa de Fârâbî, édité par Schteinschneider et puis par Rescher. 168 . Le Fï zuhür al- 
fcilasifa est une source très importante où al-Fàrâbï, à la manière d'un isnâd, établit une chaîne de 
transmission directe entre l'école philosophique syriaque de Baghdad, où il a été formé, et l'école de 
Marw et d'Antioche, héritières directes de la tradition philosophique alexandrine. La perspective 


165 Moraux, p. 302 ; Baumstark p. 75 

166 M. Meyerhof, Von Alexandrien nach Bagdad, Verlag der Akademie der Wissenschaften in Kommission 
bei Walter de Gruyter U. CO, Berlin 1930, p. 4-43. A cet article, s’ajoutent F. Rosenthal, Das Fortleben der 
Antike im Islam, Zürich-Stuttgart 1965 (ed. Anglaise, The Classical Heritage in Islam, Berkley, Los Angeles, 
1975; G. Strohmaier, Von Alexander nach Baghdad - eine fiktive Schultradition, in Aristoteles, Werk und 
Wirkung, vol. 2, ed. J. Wiesner, Berlin-New York,1987. 

167 Ibn Abî Usa'bia, Kitâb ’Uyûn al-anbâ'fî tabaqât al-atibbâ', éd. A. Millier, vol. 1, Le Caire, 1882, p. 134, 
ligne 30- 135, ligne 35. Le passage du Fî zuhür al-falasifa a été déjà signalé et traduit en allemand par 
Meyerhof fop.cit.), et il en existe une version anglaise dans l’importante étude de N. Rescher, Studies in the 
History of Arabie Logic, University of Pittsburgh Press, p. 21-27. 

168 Pour l'importance de la vision d'ensemble qu'ils donnent sur la qualité des sources et la complexité du 
panorama oriental outre von Alexandrien nach Baghdad, il faut signaler aussi les articles de J. Lameer, From 
Alexandria to Baghdad: Reflexion on the Genesis of a Problematical Tradition, in The Ancient Tradition in 
Christian and Islande Hellenism, éd. G. Endress - R. Kruk, Research School CNWS, Leiden, 1997, p. 181- 
191 et D. Gutas, XXX. 
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historique utilisée par le « Second Maître » assure l'héritage de la bonne et vraie tradition grecque. 
Ce procédé, comme plusieurs chercheurs 169 1’ont souligné, représente la légitimation de la tradition 
authentique héritée par la philosophie arabe, caractérisée par la contribution cumulative des 
diverses religions et des diverses langues des cultures mésopotamiennes. La transmission des 
traités a connu plusieurs phases examinées par Meyerhof, dans un article qui reste encore la 
référence principale en la matière et dont la perspective et les propositions ont été, plus récemment, 
développées par les contributions à l'étude de la philosophie dans le monde gréco-syriaque à partir 
du IVe siècle 170 de Watt et Huggonnard-Roche. Watt est critique quant à l’idée qui fait de l’école 
syrienne de Bagdad une « intermédiaire » entre la tradition grecque et la tradition arabe. Par une 
analyse socioculturelle, Watt souligne la centralité d'une longue tradition pré-philosophique 
caractéristique de l'histoire de la pensée syriaque dans les siècles qui précédent le premier 
commentaire aux Catégories , en langue syriaque, de Sergius de Resayna (Vie siècle). La 
familiarité de la tradition syrienne avec la philosophie grecque a été bien démontrée par les études 
de Neu sur la terminologie syriaque de Bardesane (lie siècle), et celles de Tkatsch à propos d’un 
document non philosophique du 111e siècle où, pour la première fois, les termes d efilosofia, nomos, 
kairos 111 sont employés. 

La logique aristotélicienne avait commencé à pénétrer la pensée syriaque dès le 111e siècle 
L’héritage syrien d'Aristote représentait, indubitablement, une partie centrale des ouvrages en 
langue grecque, qui circulaient et étaient enseignés dans les académies d’Antioche ou de Nisibe, et 
servaient comme outil d’organisation discursive lors des disputes théologiques et l’exégèse des 
textes sacrés 172 . 


169 J. Lameer, AI-Fârâbï and Aristotelian Syllogistics. Greek Theory’ and Islande Practice, Bril, 1994, p. 184 ; 
pour une analyse générale voir aussi, ibid. The Organon of Aristotle in the Médiéval Oriental and Occidental 
Traditions , (review) in JAOS, 116, p. 184 

170 M. Meyerhof, Von Alexandrien nach Bagdad, SBAWB, 23, 1930 ; J. Watt, The Syriac Aristotle Between 
Alexandria and Baghdad, in JLARC, 2013 ; H. Hugonnard-Roche, La logique dAristote du grec au syriaque, 
Vrin, Paris, 2004. 

171 F. Nau, Bardesane l'astrologue. Livres des lois et des pays, 1899 ; K. Georr, Les Catégories d'Aristote 
dans leur version syro-arabe. Institut Français de Damas, Beyrouth, 1948, p. 4. Au IVe siècle, Edesse (Asie 
mineure byzantine) était un des plus importants centres d'étude en langue grecque. Contemporainement, à la 
suite des guerres persanes, le premier centre d'étude de tradition syriaque, la ville de Nisibe (Asie mineure 
perse), fut déplacé à Edesse. Trois écoles faisaient partie de l'école de Nisibe-Edesse : l'école des Syriens, 
l'école des Arméniens et l'école des Perses. C’est de ce contexte qu’est issu un des premiers écrivains de 
tradition syriaque, Ephrem le Syrien (306-373). Les études de Possekel sur Ephrem le syrien ont montré la 
perméabilité des écrits d'Ephrem à la culture grecque, et perméabilité est le terme-guide pour saisir le degré 
d’hellénisation de la culture syriaque dès une époque très ancienne. C'est ainsi que, la formation de plusieurs 
centres d'étude en Asie et en Perse, a permis l’affirmation progressive de la langue et la culture syriaque. A 
ce sujet, U. Possekel, Evidence of Greek Philosophical Concepts in the Writing of Ephrem the Syrian, in 
CSCO 580, Subsidia 102, Louvain, 1999. 

172 Pour une synthèse sur la transmission de l'Organon dans la tradition syriaque et arabe, voir, H. 
Hugonnard-Roche, L'Organon. Tradition Syriaque et Arabe, in Enciclopédie des philosophes antiques, éd. 
CNRS, 2003. Indispensables à ce sujet, E. Renan, De philosophia peripatetica apud Syros, Paris 1852 ; G. 
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Au Vie siècle, l'affirmation croissante de la langue syriaque porta à une perte progressive de la 
maîtrise du grec, d'où la nécessité de transmettre le corpus philosophique aristotélicien en langue 
syriaque, sous la forme du commentaire ou de la traduction 173 . 

La première introduction à la dialectique d'Aristote en langue syriaque est attribuée, par 
Miskawayh (Xle siècle) et par Bar Haebreus (XHIe siècle), à Paul le Persan (Vie siècle). 174 Selon 
le seul manuscrit dont on dispose, Paul le Persan a commenté l’Epitomé de Porphyre, et les traités 
logiques d'Aristote dans l'ordre suivant : 

1. L’Epitomé de Porphyre 

2. Catégories 

3. De Interpretatione 

4. Premiers Analytiques, (jusqu'à L. 1, partie 7) 

Ce sont ces quatre premiers livres de l'Organon qui étaient étudiés en premier dans les écoles 
syriaques. 175 Et ces quatre premiers livres de l’Organon formeront le premier groupe de livres 
traduits, de l’arabe à l’hébreu, par Jacob Abba Mari Anatoli, au XlIIe siècle. 176 Ils constituaient le 
curriculum de base des académies syriennes, concentré surtout sur la partie syllogistique de la 
Logique 177 . Dans le fi zuhür al-falsafa, Fârâbï attribue les raisons de cette structure « coupée » de 
l'Organon syriaque à des motifs d’ordre théologique. La pensée nestorienne n’approuva pas 
l'épistémologie des Premiers Analytiques , qui définissaient la connaissance scientifique comme une 


Klinge, Die Bedeutung der syrischen Theologen als Vermittler der griechischen Philospphie an den Islam, 
ZKG 58, 1939 

Les listes des textes philosophiques grecs dont on dispose, via Diogène, Porphyre, Eusèbe, Proclus, 
Simplicius, Stobées, nous fournissent un matériel de premier ordre pour saisir la diffusion et l'importance du 
travail d'acquisition des bibliothèques anciennes du Ille au Vie siècle. La destruction des bibliothèques 
d’Athènes, de Césarée, d'Alexandrie, résultat des troubles qui ont traversé l'Empire romain au Ille siècle, a 
rendu nécessaire la rédaction de listes comme moyen de sauvegarde idéal et matériel des ouvrages des 
bibliothèques des académies et des bibliothèques privées comme celle d'Origène ou de Pamphile (Watt, 
op.cit. ; pour un étude comparée sur la tradition philosophique arménienne et le procédé de traduction et 
commentaire de la tradition philosophique d'Aristote en Arménie, aux IVe-VIIe siècles, voir V. Calzolari , 
Aux origines du corpus philosophique en Arménie: quelques remarques sur les versions arméniennes des 
commentaires de David , in C. D'Ancona, The Libraries of the Neoplatonists, Brill, 2007). C'est ainsi que de 
nombreux ouvrages de Platon, Aristote, Plotin, Proclus, ont survécu par-delà les siècles, en continuant à faire 
partie, pendant toute l’antiquité tardive, de manière presque ininterrompue, des bibliothèques savantes. Ce 
procédé à produit l’oubli complet de certains ouvrages, et la mise en valeur, par contre, de ceux qui étaient 
répertoriés, recopiés et transférés du fragile rouleau de papyrus au parchemin. 

174 D. Gutas, Paul the Persian on the Classification of the Parts of Aristotle ’s Philosophy : A Milestone 
Between Alexandrin and Baghdad, in Der Islam 60/2, 1983, pp. 231-67 

175 J. Watt, The Syriac Aristotle, p. 26-37 

176 Sur la pénétration des thèmes de la théologie syriaque dans l’exégèse judéo-arabe pendant les premiers 
siècles de l’Islam, voir S. Stroumsa, The Impact of Syriac tradition on Early Judaeo-Arabic Bible Exegesis, 
in Aram, 3, 1991, 83-96. 

177 N. Rescher, Studies in the History of Arabie Logic, University of Pittsburgh Press, 1963, p. 14 
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inférence déductive à partir de prémisses nécessaires 178 . Cette perspective ne laissait pas de place à 
une connaissance scientifique certaine de la révélation et des vérités spirituelles, et menait à la 
critique, en milieu chrétien, du système aristotélicien (énoncé dans les derniers chapitres des 
Premiers Analytiques et dans les Seconds Analytiques). 119 


Sur la base des témoins manuscrits dont on dispose, au Vie et au Vile siècle, chez les Syriens, non 
seulement la Rhétorique et la Poétique ne faisaient pas partie de VOrganon , mais les autres traités 
aussi étaient moins étudiés que les trois premiers livres. 

Toutefois, un document daté de la première moitié du IXe siècle, la lettre du Patriarche nestorien 
Timothée (IX siècle) à Pétion, nous indique qu'au début du IXe siècle, circulaient déjà des 
commentaires en langue syriaque aux cinq autres traités de VOrganon. Dans cette lettre, Timothée 
demande en effet à Pétion de se renseigner sur l'existence de commentaires en langue syriaque, ou 


178 N. Rescher, op.cit. pag. 26-27; plus récemment, les raisons théologiques de la différente structuration de 
l'Organon dans le monde syro-arabe et latin, ont été décrites par J. Lemeer, The Organon of Aristotle in the 
Oriental and Occidental Tradition, in JAOS, 116, n.l, p. 90-98 

179 S. Brock, The Syriac Commentary Tradition, in Glosses and Commentaries on Aristotelian Logical Texts, 
éd. C. Burnett, The Warburg Institut, London, 1993, p.2-18 ; F rom antagonism to assimilation : Syriac 
attitude to Greek Learning , in N. Garsoïan- T. Mathews- R. Thompson, East of Byzantium : Syria and 
Armenia in the Formative Period, Washington, 1982,p. 17-34 ; Syriac Perspective in Late Antiquity , GRBS, 
20, 1979. P. Hadot, Boèce, in Encyclopaedia Universalis, 1984. J. Watt, Commentary and Translation in 
Syriac Aristotelian Scholarship : Sergius to Baghdad, in JLARC, n.4, 2010, p. 28-42 ; F. Cornwallis 
Conybeare, A Collection with the Ancient Arménien Version of the Greek Text of ristotele's Categories, De 
Interpretatione, De Mundo, De Virtutibus et Vitiis and Porphyry's Introduction, University College, 
Clarendon Press, Oxford, 1892, p. iii-xxxviii; A. Topchyan, David the Invincible, Commentary on Aristotle's 
Prior Analytics, Old Arménien Text with an English Translation, Introduction and Notes, Brill, Leiden 2010 ; 
Le profil intellectuel de David est encore fort débattu. La littérature arménienne en fait le disciple de Mastoc, 
l'inventeur de l'alphabet arménien, et ainsi, le dépositaire de la culture arménienne « aurea » et des valeurs 
dogmatiques officielles de l’Église arménienne.-P. Mahé, David l'invincible dans la tradition arménienne, in 
Simplicius commentaire sur les Categories, ed. I. Hadot, Brill, 1990, 189-207. L’'histoire des traductions 
syriaques et latines de VOrganon aux Ve-Vie siècles, suggère que la transmission en Orient et en Occident a 
eu lieu au même moment. 

Au Vie siècle, les pères syriaques, Sergius de Resh'aina, Probus, Paul le Persan et d'autres, dont la 
personnalité reste encore anonyme aujourd'hui, rédigèrent les premières traductions de la Logique 
aristotélicienne, du grec au syriaque, et, en Espagne, Boethius rédigea sa traduction latine de l'Organon 
d'Aristote, de VIsagogè de Porphyre et composa également ses commentaires latins aux Catégories et au De 
Interpretatione ' Les témoins manuscrits de la traduction de l'Organon en langue syriaque, dont nous 
disposons, sont fort réduits : il s’agit des versions syriaques des Isagogè de Porphyre, et des premiers trois 
livres de l'Organon : les Catégories, De Interprétatione et Premiers Analytiques. Watt affirmé que cela 
s'explique par le fait que le monde syriaque a hérité d’une ancienne tradition pédagogique gréco-romaine, 
d'origine alexandrine, où on commençait par l'étude des Catégories, du De Interpretatione et des Premières 
Analytiques, parce que ces textes correspondaient a une progression de la science de la prédication, de la 
proposition et du syllogisme assertif En considérant le nombre de traductions et commentaires en langue 
syriaque, S. Brock juge que probablement cela est l'indice d'un intérêt particulier que l'antiquité tardive 
portait à cette première partie de la Logique. La raison de cela peut se trouver dans le fait que la traduction du 
grec au syriaque a essentiellement eu lieu pour des motifs théologiques liés à la nécessité de développer les 
techniques exégétiques des textes sacrés 179 . D'ailleurs, à la même époque, aux premières traductions et 
commentaires syriaques, dans les régions à l’est de l'Asie mineure, furent menées à bien les traductions 
arméniennes et les commentaires de David Elias à Isagogè, Catégories, De Interpretatione et les Premiers 
Analytiques. 
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scholies, des traités des Topiques, Réfutations Sophistique, Rhétorique et Poétique, et dans le cas où 
il les trouverait, de les lui rapporter. 180 

En ce qui concerne la transmission textuelle de l 'Organon, ce document est très important pour 
deux raisons parallèles et complémentaires. Nous voyons, mentionné pour la première fois, la 
possible existence d’un commentaire à la Poétique en langue syriaque bien antérieure à la 
traduction syro-arabe d’‘Abü Bisr Mâtta Ibn Yünüs, et aux commentaires philosophiques de 
l'époque abbasside. D'ailleurs, d'après le Fihrist d'Ibn Nadim, et un des deux commentaires de 
Fârâbî à la Poétique, nous savons qu’il y avait d’autres commentaires à la Poétique, antérieurs au 
IXe siècle. Un commentaire en langue grecque est attribué à Themistius (317-388) 181 et les autres 
commentaires cités par Fârâbî ont été attribués, par Dahiyat, a une possible tradition d'écrits sortis 
de l'école de Themistius lui-même 182 . 


3.3 La tradition hébraïque 


C’est la « version longue » de l 'Organon adoptée par le monde syriaque et arabe qui a été transmise 
aux savants juifs du XHIe au XVe siècle, tandis que le monde latin suivait la « version courte » de 
T Organon qui excluait la Rhétorique et la Poétique des livres de la Logique. La structure des codex 
manuscrits de l'Organon dans la tradition hébraïque médiévale et à la Renaissance, suit le même 
ordre. Dans un volume, on trouve : Isagogè de Porphyre, Catégories, De Interprétations, Premiers 
Analytiques ; ensuite, dans un autre volume à part, l'on trouve : Seconds Analytiques, Topiques, 
Réfutations Sophistiques, Rhétorique, Poétique. 

En 1337, Todrosi complète la traduction, de l’arabe à l’hébreu, du Commentaire Moyen d’Averroès 
à la Poétique d’Aristote, traduit sous le titre Sefer ha-Shir le-Aristo, « Livre de la Poétique 
d’Aristote», traduction littérale du titre arabe Kitâb as-S’ir, si l’on excepte l’ajout du nom 
d’Aristote. La traduction du Sefer ha-Shir et celle du Commentaire Moyen d’Averroès à la 
Rhétorique que Todrosi achève la même année, s’inscrivent dans le programme de traduction des 
commentaires moyens d’Averroès à Y Organon d’Aristote considérés alors, dans les milieux 
philosophiques juifs, comme la source d’accès à la pensée aristotélicienne. L’Organon, en hébreu, 
Hokmat ha-higayon le-Aristo (« la Science de la Logique d’Aristote »), fut commenté par Averroès 


180 S. Brock, Two Letters ofthe Patriarch Timothy from the Late Eighth Century on Translation from Greek, 
in ASPh 9, 1999, p. 223-246; O. Braun, Briefe des Katholikos Timotheos I, in OC 2, 1902, 1-32. 

181 Fihrist p. 250 

182 Dahiyat p. 24-26 ;66-68. le rôle de Themistius dans la pensée philosophique juive est important. 
Thémistius a été une source importante pour la pensée philosophique arabe et juive. R. Brague, Thémistius. 
Paraphrase de la Métaphysique d'Aristote, livre Lambda, traduit de l'hébreu et de l'arabe, éd. Vrin, Paris, 
1999 
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selon trois types différents de commentaires, qui correspondaient respectivement à trois niveaux de 
lecture : 

1. En arabe, gawâm i » ou muhtasar en latin, summa ou epitome ; en hébreu, kizur 

ns’p; en français, « abrégé » 

2. En arabe, talhïs ; en latin, « commentarium medium » ; en hébreu, be ’ur nX’D; en 

français, « commentaires moyen ». 

3. En arabe, sarh £ ou tafsïr j ; en latin, « commentarium magnum » ; en hébreu, pirush 
ttPTS; en français, « grand commentaire ». 183 

Ces trois typologies de commentaires ont connu des parcours différents. Les abrégés à 
Y Organon en langue hébraïque ont été traduits en 1289 par Jacob Ibn Makhir Ibn Tibbon. Il en 
existe actuellement deux copies manuscrites en arabe-caractères hébraïques avec une traduction 
hébraïque en vis-à-vis et plusieurs copies en langue hébraïque. 184 

Les commentaires moyens sont attestés dans plusieurs exemplaires manuscrits, dont deux qui 
contiennent les neuf livres de l’Organon. Quant aux grands commentaires, nous disposons 
uniquement des Seconds Analytiques, de quelques fragments du De Anima, de la Physique et de 
la Métaphysique . 185 

La tradition de traduire les Commentaires Moyens, à laquelle Todrosi appartient, se déroula en 
trois phases qui s’étalèrent de la mi-XIIIe siècle jusqu’à la mi-XIVe siècle : 

1. De 1230 à 1250, Jacob Anatoli, acheva la traduction des Commentaires d’Averroès à 
YEpitomé de Porphyre et celle des livres de l’Organon dédiés à la philosophie démonstrative : 
les Catégories, De l Interprétation et les Premiers Analytiques et les Seconds Analytiques. En 
activité à Naples, à la cour de Frédérique II d’Hohenstaufen, il était très lié au monde 
intellectuel latin et juif provençal. 

2. De 1312 à 1318, un demi-siècle plus tard, Qalonymos ben Qalonymos (Arles, 1287-1328), 
rédigea, à Arles, la traduction hébraïque des Commentaires Moyens d’Averroès aux Topiques et 
aux Réfutations Sophistiques. 

3. En 1337, Todros Todrosi conclut cette tradition avec la traduction des deux derniers 
Commentaires Moyens d’Averroès à la Rhétorique et à la Poétique d’Aristote. 


La totalité de la traduction de YOrganon en langue arabe et en langue hébraïque, prenait ainsi sa 
forme finale : 


183 L.Berman-C.Rigo, Ha-be’ur ha-emz ay shel Ibn Rushd le-Sefer ha-Midot 'al shem Nicomacus le-Aristo, 
ha-akademya ha-leumyt ha-israelyt la-mada ym, Yerushalaim, 1999, p. 1 

184 Mss: München, M ; Ms 1008 BNF Paris; ms. D. Sofer 96. 

185 Zonta, op. cit, p. 287. 
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titres en française 

titres en arabe 

titre en hébreu 

1 . 

Isagogè de Porphyre 

Kitâb al-ïsâgügï 

Ha-ma’avo shel Porfirius 

2. 

Catégories 

Kitâb al-maqülât 

Sefer ha-ma’amarot 

3. 

De l’Interprétation 

Kitâb al-'ibâra 

Sefer ha-meliza 

4. 

Premiers Analytiques 

Kitâb al-qiyâs 

Sefer ha-heqesh 

5. 

Seconds Analytiques 

Kitâb al-burhân 

Sefer ha-mofet 

6. 

Topiques 

Kitâb al-gadal 

Sefer ha-nizuah 

7. 

Réfutations Sophistiques 

Kitâb al-mugâlita 

Sefer ha-ta ah 

8. 

Rhétoriques 

Kitâb al-hatâba 

Sefer ha-halaza 

9. 

Poétique 

Kitâb as-s‘ir 

Sefer ha-shïr 
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4. La traduction de Todros Todrosi 


4.1 De l’arabe à l’hébreu : le contexte des traductions philosophiques 


L’activité de Todros Todrosi s’inscrit dans une longue tradition de traduction de l’arabe à 
l’hébreu et se déroule durant une période extrêmement florissante de la culture juive provençale 
du XlVe siècle. 

Dès la fin du Xlle siècle et jusqu’au Xllle siècle, le Languedoc et la Provence furent des lieux 
où la pensée hébraïque médiévale put développer les lignes de recherche qu’elle avait déjà 
précédemment cultivées en terre d’Islam, tout en se renouvelant et en s’enrichissant justement 
au contact du monde chrétien latin, et en particulier, de la philosophie scolastique. A l’époque 
où Todrosi est actif, la culture des communautés juives provençales a déjà connu plus d’un 
siècle et demi d’activité philosophique, grâce aux traductions spécialisées d’ouvrages originaux. 
Nous pouvons citer les traductions spécialisées de Yehuda Ibn Tibbon et de son école 186 qui 
succédaient aux premières traductions du Xlle siècle de textes scientifiques rédigés par 
Abraham Bar Hiyya et Abraham Ibn Ezra, ou bien la première phase fondamentale de la mise en 
place de l’étude des sciences dans le monde juif non arabophone. 187 

En revanche, le judaïsme de langue arabe, il était déjà entré en contact avec les sciences 
grecques, dès la deuxième moitié du Ville siècle. Les Qaraites (Ville-Xle siècles), et plus 
encore les philosophes, David al-Muqammis (820-890), Isaac Israeli (850-932) et Sa'adia ha- 
Gaon (882-942), furent aux IXe-Xe siècles, les protagonistes du parcours de formalisation en 
langue arabe de la pensée scientifique philosophique et philosophico-religieuse juive de langue 
arabe. C’est dans ce cadre et ce contexte géographique que des savants juifs, musulmans 188 et 
chrétiens, s’adonnèrent ainsi à l’étude des sciences grecques, du néo-platonisme filtré par la 
Théologie du pseudo-Aristote, la théologie rationnelle du kalam et le développement de la 
falsafa, qui nourrissaient la pensée musulmane médiévale et les minorités arabophones. 


186 M. Zonta, La fdosofia antica nel medioevo ebraico, Paideia, 1996. 

187 I. Efros, The Philosophical Ternis and Ideas of Abraham Bar Hiyya , in Studies in Médiéval Jewish 
Philosophy, Columbia University Press, New York, 1974, p. 171 -232; More About the Abraham Bar Hiyya ’s 
Philosophical Terminology, in Studies in Médiéval Jewish Philosophy, Columbia University Press, New 
York, 1974, p. 233-252. G. Freudenthal, Les sciences dans les communautés juives de Provence : leur 
appropriation, leur rôle , in REJ, 151-2 n. 1-2, 1993, p. 29-136. S. Sela, Abraham Ibn Ezra and the Rise of 
Médiéval Hebrew Science, Brill, 2003, p. 96-103. 

188 Voir la source du voyage d’al-Homaïdi à Baghdad, à la fin du Xe siècle, in M. Ventura, La Philosophie de 
Saadia haGaon, Paris, 1934, p. 63-64. 
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Au début du Xlle siècle, les persécutions en Andalousie, contraignirent à l’émigration un grand 
nombre de Juifs de cette Espagne andalouse vers des territoires chrétiens plus au nord, le 
Languedoc et la Provence. Malgré les divisions et les fractionnements politiques des territoires, 
l’arc hispano-languedocien constituait alors un ensemble linguistique et culturel plutôt 
homogène. Et en effet, cette continuité géographique, linguistique, correspond à une aire 
géographique où, pendant presque deux siècles, des traducteurs juifs travaillèrent et mirent au 
point un système de traduction et de transmission de la littérature savante arabe, tout en 
procédant au renouvellement radical de la langue hébraïque à nouveau utilisée en tant que 
langue savante. 

La Provence, qui, Jusqu’à la mi-XIIe siècle, était restée plutôt à l’écart des développements 
culturels des communautés juives orientales, entrait en contact avec la culture moderne de 
l’époque, grâce au travail de traduction, de l’arabe à l’hébreu, des Tibbonides et des Qimhides 
qui, de manière systématique, s’étaient engagés à transmettre au judaïsme provençal non 
arabophone 189 , les classiques de la pensée juive en langue arabe. 

En 1161, Yehuda Ibn Tibbon fut le premier à traduire certains textes de la littérature judéo- 
arabe : le Hovot ha-Levavot ( Le devoir des cœurs ) de Bahiya Ibn Paquda et en 1167, le Kuzari 
de Yehuda ha-Levi. Il fut suivi de Shlomo Ibn Gabirol qui traduisit le Sefer Tikkun Middot ha- 
Nefesh ( Le livre de la correction des habitudes de l’âme ) et en 1186, de Sa'adia ha-Gaon, avec 
sa traduction du Sefer Emunot ve-De ’ot ( Le livre des croyances et des opinions ). Si, au début 
du XHIe siècle, les communautés provençales étaient plutôt marquée par la culture rabbinique 
traditionnelle, piétiste, qui commençait toutefois à s’ouvrir aux disciplines extra-talmudiques, 
on comprend mieux alors les choix bibliographiques de Tibbon 190 , sans doute guidé par la nature 
même de textes qui représentaient le filon néo-platonicien de la pensée judéo-arabe andalouse, 
plus proches des modèles philosophiques et éthiques que la littérature rabbinique, dès l’antiquité 
tardive 191 , avait déjà développés. 

Yehuda Ibn Tibbon avait mis au point une rigoureuse technique de traduction, de l’arabe vers 
l’hébreu, dont le rôle s’avéra crucial dans l’histoire intellectuelle et linguistique du judaïsme 
médiéval. Il réalisait de véritables traductions spécialisées, qui permirent de constituer le noyau 
de base du lexique philosophique en langue hébraïque. Son fils, Samuel Ibn Tibbon, traducteur 


189 G. Freudenthal, Abraham Ibn Ezra and Yehuda Ibn Tibbon as Culturals Intermediaires. Early Stages in 
the Introduction of Non-Rabbinic Learning into Provence in the Mid-Twelfth Century. in Exchange and 
Transmission Across Cultural Boundaries, Philosophy, Mysticism and Science in the Mediterrenean World, 
Proceedings of an International Workshop held in memory of Professor Shlomo Fines, The Hebrew 
University of Jérusalem, 28 februrary-2march 2005, éd. H. Ben-Shammai, S. Shaked, S. Stroumsa, The 
Israël Academy of Science and Humanities, Jérusalem, 2013, p. 52-81. 

190 I. Twersky, Aspects of the Social and Cultural History of Provençal Jewry, in Jewish Society through 
the Ages, ed. H.H. Ben-Sasson- S. Ettinger, Schocken Books, New York, 1973; G. Freudenthal. 

191 H.A. Wolfson, Philo. Foundations of Religious philosophy in Judaism, Christianity and Islam, 
Cambridge, Harvard University Press, 1947. Neoplatonism and Jewish Thought, ed. L. Goodmann, 
Paperback, 1992. R. Naiweld, Les Antiphilosophes, Pratiques de soi et rapport à la loi dans la littérature 
rabbinique classique, Armand Colin, Paris, 2011. 
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lui aussi, poursuivit cette tradition et l’enrichit à son tour. En 1204, il acheva la traduction du 
Moreh Nevuhim (Le Guide des Egarés ) de Maimonide, un texte qui fut un tournant dans la 
pensée juive provençale. Cette traduction demanda, en effet, un rigoureux travail de 
compréhension et traduction, de la langue hébraïque, des concepts philosophiques et 
scientifiques que le Guide contenait et qui entraient ainsi, pour la première fois, dans le lexique 
hébraïque. Ce fut pour expliquer les mots difficiles élaborés pour la traduction des nouvelles 
notions philosophiques et scientifiques du Moreh Nevuhim , que Samuel Ibn Tibbon rédigea le 
Sefer ha-Mïïlot ha-Zarot ( Le livre des mots étrangers ). Cet ouvrage symbolise l’extraordinaire 
force créative de la traductologie juive provençale. 

Les questions de nature philosophique et religieuse soulevées par la pensée de Maimonide 
obligèrent les philosophes juifs médiévaux à se familiariser avec les sources de la pensée 
aristotélicienne, par le biais des ouvrages gréco-arabes de Themistius, Galien, Alexandre 
d’Aphrodisie et des commentaires arabes d’al-Fârâbï, Ibn Sina, al-Ghazali, Ibn Rusd. Pendant 
toute la période médiévale, ces œuvres furent traduites, copiées, étudiées et diffusées par le 
judaïsme provençal et, en partie aussi, par le monde latin. A côté de ces ouvrages, les œuvres 
philosophiques originelles de la falsafa arabe furent aussi traduites dans les encyclopédies 
philosophiques du XHIe siècle, comme le Midrash ha-Hokma de Yehuda ha-Cohen, le De’ot 
ha-Filosofim de Shem Tov Ibn Falaquera, et le Sluir ha-Shammaim de Gershom ben Shlomo. 
C’est grâce à ces recueils, que leur indépendance d’implantation philosophique caractérise 
comme des ouvrages philosophiques à part entière, qu’une grande partie de la pensée 
scientifique et philosophique antique et néo-platonicienne fut transmise au Moyen-Âge juif. 

De même qu’aux Vllle-IXe siècles, Baghdad fut le centre d’acquisition de la philosophie 
d’Aristote, grâce aux traductions philosophiques, du syriaque et/ou du grec à l’arabe, la 
Provence des XlIe-XIVe siècles présida au projet d’acquisition de la pensée antique à travers les 
traductions philosophiques de l’arabe à l’hébreu. L’œuvre d’Aristote y occupa une place 
centrale, elle fut connue, étudiée et transmise grâce à la traduction des commentaires 
philosophiques d’al-Fârâbî, Ibn Sina, et Ibn Rusd, références centrales de l’aristotélisme juif, au 
point d’incarner la pensée d’Aristote elle-même. Une véritable école de traducteurs liés 
directement et indirectement à la famille Ibn Tibbon, entreprit la traduction systématique de la 
philosophie antique, via les traductions arabes. Après Yehuda Ibn Tibbon, son père, Samuel Ibn 
Tibbon commença la traduction ponctuelle des ouvrages d’Aristote. Sa traduction de 
Maimonide, puis des Météorologiques, le premier livre d’Aristote traduit en hébreu à partir de la 
paraphrase arabe de Yahyâ Ibn al-Bitriq, ouvrit la voie à la traduction systématique du corpus 
Aristotelicum. 192 Les traducteurs protagonistes de ce vaste projet furent, Moshe Ibn Tibbon, fils 
de Samuel, Jacob Ibn Makhir Ibn Tibbon (1236-1305 ; actif à Gérone, Lunel et Montpellier), 


192 Tamani - M. Zonta, 
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ainsi que Jacob Anatoli, qui achevèrent la traduction des abrégés de Fârâbî et d’Ibn Rusd à 
l’Organon d’Aristote. 193 Leur activité se déroula à partir du Xllle, et fut à l’origine de la 
polémique antimaïmonidienne qui éclata en France méridionale, en 1230 et s’acheva, en 1306, 
avec la décision d’interdire l’étude de Maimonide et de sa philosophie, avant l’âge de 25 ans. La 
résistance des « traditionnalistes » à la diffusion des études philosophiques, à savoir, le rabbinat 
séfarade et provençal, ne réussit cependant pas à empêcher la diffusion de l’aristotélisme et des 
sciences gréco-arabes au sein de la culture juive médiévale. Ce mouvement, déjà en route au 
Xlle siècle, avec les travaux d’Abraham Bar Hiyya, Abraham Ibn Ezra et Yehuda Ibn Tibbon, 
devenait au Xllle siècle un projet intellectuel organisé, fondé sur l’existence de centres d’étude 
où les étudiants, très jeunes, étaient initiés à l’étude de l’hébreu, de l’arabe classique, ainsi qu’à 
celle des textes de la tradition philosophique et scientifique gréco-arabe, afin qu’ils puissent en 
pénétrer la nature et s’engagent ensuite à les traduire. C’est une phase extrêmement créative de 
l’histoire juive provençale. 194 11 s’agissait d’étudier les textes pour des raisons intellectuelles et 
scientifiques, mais aussi pour être en mesure d’argumenter lors des disputes théologiques avec 
des adversaires chrétiens. Un grand nombre de textes en langue arabe, et dans certains cas 
spécifiques, en langue latine, occupaient les bibliothèques des savants philosophes, physiciens 
et médecins provençaux. 

L’étude des aspects formels du travail de traduction de l’Organon, à savoir l’étude des 
manuscrits hébreux et arabes, ainsi que des colophons et des codex nous semble mettre en 
lumière l’unité de lieu de travail de tous ces traducteurs et les connexions qui existaient entre 
eux, par ailleurs liés par une étrange toponomastique hellénisante de leurs noms. 195 Dans le 
colophon de sa traduction du Commentaire à la Poétique, Todrosi nous dit qu’il a achevé le livre 
de la Poétique d’Aristote, et que, ce faisant, la traduction de l’ensemble des livres qui 
composent l’art logique d’Aristote est arrivée à son terme, démontrant ainsi qu’il était 
parfaitement conscient de l’existence des autres livres de l’Organon et que son travail constituait 
la conclusion naturelle d’un cheminement initié par d’autres avant lui. Le manuscrit arabe de 
Leyde, qui a été très important pour établir notre édition critique du texte hébraïque, porte une 
signature de possession rédigée en langue arabe, celle d’un certain Qalonymos. Ce manuscrit est 
complet, c’est-à-dire qu’il est constitué de l’ensemble des commentaires d’Averroès à tous les 
livres de l’Organon, et bien que rien n’indique que ce Qalonymos soit le Qalonymos ben 
Qalonymos, traducteur, une analyse comparative de ses traductions hébraïques des Topiques et 

193 M. Zonta, op.cit., p. 138-174. 

194 Mais aussi de l’histoire intellectuelle italienne ; l’on pense aux traductions philosophiques de Zerahya Hen 
et de Jacob Anatoli, faites à Rome et à Naples, et en Sicile. Voir G. Sermoneta, Un dizionario filosofico 
ebraico-italiano del XIII secolo, Roma Edizioni dell’Ateneo, 1969 

195 3. Jacob Anatoli, Qalonymos ben Qalonymos et Todros Todrosi : La grécité des noms des traducteurs de 
l’Organon nous étonne. On ne peut pas ne pas observer aussi la spécificité byzantine et/ou grecque de leurs 
prénoms, qui, dans le cas d’Anatoli, semblerait être explicitement liée à Faire géographique de Byzance. 
Qalonymos pourrait lui, être issu du grec kalo , « beau ». Quant à Todros Todrosi, il pourrait dériver de 
« Théodore ». 
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des Réfutations Sophistiques, avec ce manuscrit arabe, pourrait toutefois nous aider à identifier 
cette signature et à comprendre la transmission de ces textes dans les bibliothèques arabes et 
juives. 196 Le manuscrit de Leyde a encore d’autres caractéristiques qui nous incitent à nous 
interroger plus à fond sur l’arrière-plan hellénisant d’Anatoli-Qalonymos-Todrosi. Le titre du 
manuscrit est rédigé en trois langues, arabe, hébreu et grec, et le texte est très souvent annoté 
dans la marge avec des mots en langue grecque qui retro-traduisent le texte d’Aristote, à partir 
du commentaire d’Averroès. 


4.2. La méthode de travail : l’haqdamah de Todrosi et le Kitab al- ayn. 

Nous disposons de deux traductions hébraïques des Commentaires d’Averroès à la Poétique : 
le commentaire abrégé, traduit par Jacob Ibn Makhir au XHIe siècle, et le Commentaire Moyen 
traduit par Todros Todrosi, qui complétait ainsi le corpus hébreu des Commentaires Moyens 
d’Averroès à l’Organon. Todrosi concevait la traduction des deux Commentaires à la 
Rhétorique et à la Poétique comme la traduction de deux parties appartenant à un même 
ensemble. 

Dans sa longue introduction - haqdama - au Commentaire moyen d’Averroès au livre de la 
Rhétorique, Todrosi explique les motivations qui l’ont conduit à s’engager dans ce travail de 
traduction de la meleket ha- halaza (« art de la rhétorique ») et de la meleket ha-shir (« art de la 
poésie »). Cette introduction publiée en 1842 197 dans l’édition de Goldenthal, est très importante 
parce qu’elle constitue la seule trace écrite de Todrosi en tant qu’auteur originel d’un texte. 11 
développe ses argumentations en partageant son haqdama selon le principe des quatre causes 
aristotéliciennes, une théorie que l’on trouve énoncée dans le deuxième livre de la Physique, 3- 
9. Les quatre causes auxquelles Todrosi fait appel sont les suivantes : ha-siba ha-tahlityit (« la 
cause finale »), ha-siba ha-moni 'ah (« la cause motrice »), ha-siba ha-zuriyit (« la cause 
formelle »), ha-siba ha-homriyyit (« la cause matérielle »). Il suit ainsi le principe de base de la 
téléologie aristotélicienne, selon lequel tout art et toute action tendent vers une fin qui les meut 
de l’intérieur (Eth. Nicomaque 1094a) 198 , Todrosi nous explique ainsi la raison d’être de sa 
traduction des commentaires : 

« A dit Todros Todrosi, de la descendance des Juifs : Les causes nécessaires pour achever notre 
traduction de ces deux arts (« melakot ») d’Aristote selon le commentaire d’ibn Rusd - je veux dire l’art 
de la rhétorique (« meleket ha-halaza ») et l’art de la poétique (« meleket ha-shir ») - auxquels on parvient 

196 Buygues. 

197 J. Goldenthal, Sefer Meleket ha-halazah le-Aristo, Leipzig, 1842, p. 1-4 

198 Chez Falaquera aussi: « le principe fondateur de la réalité est (constitué par) quatre (choses) : la matière, 
la forme, l’acte et la finalité » Reshit hokhma, Berlin, p. 63 
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par l’action de quatre causes : finale ( tahlitiyyit ), motrice ( moni 'ah), formelle ( zuriyyit ), matérielle 
(homriyyit ). La came finale première est l’amour de la vérité et notre désir de l’inscrire dans le 
programme d’étude des philosophes parmi nos frères. Cela parce que les introductions rhétoriques et 
poétiques étaient des introductions déroutantes pour leurs auditeurs au point de leur faire penser qu’elles 
étaient pour la plupart du temps vraies, alors qu’elles ne sont pas toujours vraies et déroutaient la pensée 
en faisant prendre un semblant de vérité pour la vérité elle-même. C’est pour cela que j’ai décidé 
d’arracher la vérité des mains de ceux qui la cachent pour montrer aux philosophes que ce qui semble vrai 
n’est pas forcément la vérité. Pour leur donner la capacité d’examiner les commentaires rhétoriques et 
poétiques qui se trouvent toujours dans les explications naturelles et métaphysiques dans la Physique 
(hokmat ha-tev ‘a) et la Métaphysique ( hokmat ha-elohut ) d’Aristote [et] pour leur donner les outils de 
cette faculté qui permet d’accéder à la vérité, à la connaissance des discours rhétoriques mêlés autant de 
mensonge que de vérité, et [des discours] poétiques qui ne sont tous que mensonge.» 199 

Malgré le ton parfois apologétique de ses argumentations, Todrosi nous offre un aperçu du 
climat intellectuel dans lequel il travaillait, et grâce auquel, peut-être, il avait décidé de traduire 
les Commentaires à la Rhétorique et à la Poétique. Il appartenait vraisemblablement à ce milieu 
intellectuel restreint de savants, traducteurs-philosophes, qui, dès l’enfance, dans la Provence 
des XlIIe-XIVe siècles, accédaient aux études religieuses traditionnelles, pour passer ensuite, 
aux études d’Ethique, et enfin, à l’âge de seize ans, à celles de la Physique et de la 
Métaphysique. La façon selon laquelle Todrosi conçoit son haqdama, basée sur les quatre 
causes aristotéliciennes, s’inscrit dans la tradition littéraire des XlVe-XVe siècles. 200 Elle 
semble nous révéler sa propre sensibilité philosophique et le fait que son activité de traducteur 
n’était pas séparée de l’exercice personnel de la philosophie, conçue en tant que discipline 
pratique qui mène au « couronnement final d’une vie », à savoir, la connaissance de la vérité 
grâce à l’étude et l’engagement spéculatif. Nous pouvons déduire cette inclination dans sa 
description des causes qui sont justement à l’origine de sa traduction même. 

« La cause motrice [est] la deuxième, je veux dire le début du mouvement volitif auprès de nos 
frères qui étudient la philosophie ( dorshe ’ ha-filosofia), de parvenir à la connaissance de la 
vérité, qui constitue le couronnement final de la vie humaine, comme le montrent les livres 
éthiques ( ha-middotiyit ) physiques (ha -tev'iyit) et théologiques (ha-elihiyit). [] Puisqu’ils ont 
compris que les sujets éthiques occupent une partie de l’art rhétorique, dans le sens où celui-ci 
s’occupe tout à la fois du l’art du langage et de l’art éthique, et puisque la matière dont ils 
s’occupent est constituée tout à la fois de choses volontaires et de choix c’est pour cela que les 
commentaires rhétoriques sont mélangés par la beauté des vertus de l’âme et qu’ils ont 
demandé ». 


199 J. Goldenthal, op.cit., p. 1 

200 F. Lelli, op. cit., p.22 
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Même si, comme on le lit dans la cause finale, la rhétorique est un mélange de vérité et de 
mensonge, et que la poétique est un discours complètement mensonger ( sheqer ), Todrosi 
indique plusieurs points communs avec VEthique. Les objets de leur réflexion, à savoir la nature 
des actes volontaires et la manière dont les individus sont amenés à agir, constituent les 
éléments au cœur de ces deux traités qui concluent la Hokmat ha-higayon ( L’Art Logique). 
L’action qui se produit naturellement chez les hommes est orientée vers l’exercice du vice ou de 
la vertu. C’est pour cela que, dans l’antiquité tardive, les discours rhétoriques et les discours 
poétiques étaient considérés comme les prolongements de la pensée éthique et psychologique. 
La fonction de moteur joué par l’imagination dans les discours poétiques, agit en relation avec 
la « faculté imaginative », ha-koah ha-medameh, traitée par Aristote dans le traité De l ’Ame et 
dans les livres de la Rhétorique et de la Poétique. 

La traduction des commentaires moyens d’Averroès à la Rhétorique et à la Poétique faisait donc 
partie d’un vaste projet anthologique original qui caractérise la pensée philosophique de 
Todrosi. 11 faudra donc la considérer comme un des éléments de l’ensemble du projet de cet 
auteur, bien plus proche de l’interprétation al-farabienne et avicennienne de la tradition 
aristotélicienne, que de la tradition des commentaires d’Averroès. C’est en ce sens, que le projet 
philosophique de Todrosi représente une nouveauté dans l’étude de la pensée antique du moyen- 
âge juif. 201 

Dans son introduction, Todrosi décrit à propos de la cause formelle les sources auxquelles il a 
fait appel pour traduire les commentaires d’Averroès, et ce faisant, il se situe clairement dans la 
tradition de l’école de traduction des Tibbonides et nous dépeint indirectement le contexte 
intellectuel dans lequel il travaille. Les argumentations utilisées pour justifier les raisons de sa 
traduction et, notamment son excusatio non petita , concernant sa faible connaissance de l’arabe 
et de l’hébreu, font partie des figures de style typiquement utilisées par les traducteurs juifs 
médiévaux des XlIIe-XIVe siècles. 202 Todrosi nous révèle son rapport avec ses langues de 
travail et ses outils de traduction : 

« La cause formelle, je veux dire celle qui donne la substance du discours, est la connaissance faible que 
nous avons des deux langues, l’hébreu et l’arabe. Et c’est de cette forme de connaissance que dérive la 
restitution mot à mot des intentions [contenues] dans ce livre, et constitue la substance de la traduction. [] 
Puisque les philosophes parmi nos frères, qui ne les connaissent pas, m’ont demandé de les traduire. Je 
n’étais pas en mesure de produire cette traduction jusqu’au moment où j’ai pu avoir l’honorable livre qui 


201 M. Zonta, La filosofia antica nel Medioevo ebraico, Paideia, Brescia, 1996, p. 249-253 

202 S. Harvey, The Introductions of Thirteenth-Century Arabic-to-Hebrew Translators of Philosophie and 
Scientific Texts, in Vehicles of Transmission, Translation, and Transformation in Médiéval Textual Culture, 
R.Wisnovsky, F. Wallis, J. Fumo, C. Fraenkel, Brepols, 2011, p. 223-234. 
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rassemble toutes les explications de chaque mot arabe avec sa valeur grammaticale, il s’appelle Sefer 
‘Ayn. Ce livre fait honneur de manière merveilleuse au grand sage parmi nos traducteurs Rabi Samuel 
Tibbon - que soit louée sa mémoire - qui le rapporta des pays arabes.» 203 

Dans ce passage, Todrosi dit avoir utilisé pour sa traduction le dictionnaire arabe, Kitâb al- 'Ayn, 
d’al-Halïl Ibn Ahmad al-Farahïdi (Ville siècle), livre que Samuel Ibn Tibbon utilisa lui aussi 
pour ses traductions. Todrosi en connaissait parfaitement l’importance. Le Kitâb al- 'Ayn, était à 
l’époque, le premier grand dictionnaire de la langue arabe. Les mots y étaient classés non pas 
par ordre alphabétique mais en fonction de l’articulation progressive des lettres-phonèmes, 
c’est-à-dire selon le positionnement articulatoire de celles-ci dans l’appareil phonatoire, des 
lettres-phonèmes articulées dans la partie la plus postérieure du pharynx à celles articulées dans 
la partie la plus antérieure de la bouche. La première lettre-phonème du dictionnaire est une 
occlusive glottale emphatique, le ayn, dont le point d’articulation est situé au plus profond de la 
gorge, la dernière est une labiale, le miin, située au point le plus externe de la bouche. Al-Khalîl, 
connu pour avoir été un des fondateurs de la métrique arabe, rédigea aussi deux ouvrages de 
musique et de métrique, le Kitâb al-nagam (« le Livre des mélodies ») et le Kitâb al-ïqâ ' 

(« le Livre du rythme »). 204 Le Kitâb al- 'Ayn, s’il est le premier dictionnaire arabe, est aussi une 
des plus anciennes études de la phonétique arabe, produite en terre d’Islam et déjà connu, 
probablement, dans le monde juif, par le Kitâb as-S'ïr al-'ïbrâniyyia («le Livre de la poésie 
hébraïque ») de Sa'adya a Gaon, comme le montre Allony dans son introduction à l’édition de 
ce texte. 205 

La méthode employée par Todros Todrosi est celle de la traduction calque, une traduction 
littérale, mot à mot, déjà utilisée par Yehuda Ibn Tibbon, Samuel Ibn Tibbon et suivie par la 
majorité des traducteurs liés à l’école de traduction des Tibbonides. Les raisons à la base de ce 
choix sont bien expliquées par Yehuda ibn Tibbon dans son introduction au Sefer Hovot ha- 
Levavot (« le Livre des devoirs des cœurs »). Le père fondateur de la traductologie hébraïque 
médiévale s’exprime ainsi : 

« La plupart des Géonim en exil dans l’empire musulman, aussi bien en Babylonie qu’en terre 
d’Israël ou en Perse, parlaient l’arabe. Toutes les communautés d’Israël qui se trouvaient en ces 
lieux parlaient cette langue. Ils ont donc rédigé la plupart de leurs commentaires des livres 
bibliques des ordres de la Mishna et du Talmud en langue arabe [..] vu que le peuple comprenait 
cette langue, mais aussi que c’était une langue de grande amplitude, riche en tout domaine et qui 
répondait à tous les besoins du locuteur ou de l’écrivain. Son éloquence porte loin, elle explique 

203 Goldenthal, op.cit., p. 3 

204 R. Talmon, Arabie Grammar in its Formative Age: Kitab al- Ayn and its Attribution to Halil b. Ahmad, 
B ri 11, 1997 

205 Sa'adya ha-Gaon, Sefer ha-Egron, ed. Allony, p. 96 
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et permet de toucher à tous les sujets, bien mieux que ce qu’il est possible de faire en hébreu, 
car nous ne disposons de la langue hébraïque que pour ce qui se trouve dans les livres de la 
Miqra. [] Je me suis efforcé dans la limite de mes capacités de ne pas m’écarter des tournures de 
l’auteur. Chaque fois que j’ai été en mesure de traduire mot à mot, même si le style obtenu 
n’était pas aussi heureux que je l’eusse souhaité, c’est ainsi que j’ai procédé. Lorsque je ne 
parvenais pas à traduire une expression de cette manière, je m’interrogeais et approfondissais la 
réflexion jusqu’à ce que je la comprenne. Ce n’est qu’ensuite que je la traduisais. Lorsqu’il me 
restait un doute, je m’enquerrais de son sens dans les livres traitant de la science d’où l’auteur 
l’avait tirée. Après en avoir acquis une compréhension claire, je traduisais. Que le lecteur de la 
présente traduction ne me tienne pas rigueur du fait que j’ai décliné en différents endroits 
certains verbes et certains noms dans des constructions grammaticales qui ne sont pas attestées 
en hébreu. Car, c’est la nature du sujet traité associée à la pauvreté de la langue - ainsi que je 
l’ai indiqué - qui m’y a contraint. » 206 

A partir des mots de Yehuda Ibn Tibbon, on comprend que son choix de traduire en langue 
hébraïque, mot à mot, les textes de la tradition arabe, n’a rien à voir avec un choix stylistique ou 
esthétique. Comme Dante dans le Convivio 107 , Ibn Tibbon aussi était conscient de l’artifice que 
constitue ce type de traduction, mais il savait aussi que le but n’était pas de rédiger un « beau » 
texte, mais plutôt un texte « exact », parfaitement en accord avec l’original. Son intention 
première n’était pas littéraire, mais plutôt celle de construire un palimpseste de correspondances 
lexicographiques où fixer le lexique scientifique hébraïque. 


206 B. Ibn Paquda, Sefer Hovot ha-Levavot , ed. A. Zafroni, Yerushalaim, 1988, p.1-5. 

207 « E perô sappia ciascuno che nulla cosa per legame musaico armonizzata si puô de la sua loquela in altra 
tramutare senza rompere tutta sua dolcezza e armonia. E questa è la cagione perché Omero non si mutô di 
greco in latino corne l'altre scritture che avemmo da loro. E questa è la cagione perché li versi del Salterio 
sono senza dolcezza di musica e d'armonia; che essi furono trasmutati d'ebreo in greco e di greco in latino, e 
nella prima trasmutazione tutta quella dolcezza venne meno. » Convivo, I, VII, 14-15. Dans le monde latin, 
l’emploi de la méthode de la traduction calque était diffusé et justifié avec le même esprit que celui de Judah 
Ibn Tibbon. A ce sujet, voir les travaux sur les traductions latines des ouvrages d’Aristote et de Platon chez 
R. Colomba, Enrico Aristippo e il prologo alla traduzione del Fedone, in Medioevo umanistico e umanesimo 
medievale, Testi délia X settimana di studi medievali, Palermo 22-26 ottobre 1990, Scrinium, Quaderni, éd 
Estratti di Schede Medievali, n. 16, Palermo, 1993, p. 212-220; L. Minio Paluello, Aristotele dal mondo 
arabo al mondo latino, in L’Occidente e l’Islam nell’alto medioevo, Settimane del centro italiano di studi 
sull’Alto Medioevo, Spoleto 1965, p. 610. 
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4.3. Le lexique du Be’ur Sefer ha-Shir : les termes clés et la grammarie philosophique 


Je analiserai deux éléments centraux du lexique philosophique du Beur Sefer ha-Shir. La 
première caractéristique concerne : 

1. Le vocabulaire du Be’ur, et en particulier a) les spécificités de la traduction de Todros 
Todrosi, produit de l’école de traduction Tibbonide ; b) la traduction hébraïque des mots clés de 
la Poétique passéé par la traduction à partir de l’arabe. 

2. La deuxième, concerne la description des parties du discours qui se trouve dans le septième 
chapitre du Be’ur. 11 s’agit d’établir une comparaison entre la lexicographie grammaticale 
philosophique, telle qu’on l’observe au sein des traductions philosophiques de l’arabe à 
l’hébreu, et la lexicographie du diqduq. Cette piste de recherche s’inspire à l’étude de A. 
Elamrani-Jamal intitulée Logique aristotélicienne et grammaire arabe (Vrin, 1983), où l’auteur 
décrit le phénomène de la naissance de 1’ ilm al-mantiq, la science du langage, en tante que 
formation parallèle à celle du nahw, ou bien la grammaire classique de l’arabe classique 
développée à l’interieure des sciences islamiques traditionnelles. 

Nous essayerons donc de vérifier cette hypothèse à travers le lexique du Be ’ur Sefer ha-shir et 
d’autres ouvrages, philosophiques et non philosophiques, rédigés entre les 13 eme et 14 eme siècles. 

La méthode employée par Todros Todrosi est celle de la traduction calque, c’est-à-dire, 
la technique de traduction de l’arabe à l’hébreu mise au point au 13 eme siècle par les Tibbonides, 
et qui se maintint jusqu’à la fin du 14 ème siècle, lors de l’expulsion des Juifs des territoires de 
Provence. La traduction-calque de Todrosi est une traduction extrêmement littérale où la langue 
d'arrivée, l’hébreu, suit très soigneusement la structure morphosyntaxique de la langue de 
départ, l’arabe. Cette traduction dite ad verbum concerne toutes les traductions de Todrosi, et 
trouve un écho dans le travail d’autres traducteurs-philosophes juifs provençaux et italiens de la 
même l’époque, ainsi que dans le travail des scriptoria latins médiévaux. 

Toutefois, ce caractère mimétique de l’hébreu médiéval 208 , qui rend la lecture du texte de la part 
des modernes très difficile, ne constituait point un problème pour les lecteurs philosophes en 
langue hébraïque, que ce soit, au Moyen âge ou plus tard, aux 16 eme et 17 eme siècles, quand ces 
textes continuaient à circuler et à être étudiés et copiés et que l’hébreu médiéval était encore une 


208 Antoine Meillet sur le « procédé mimétique » in A. Meillet, Esquisse d'une histoire de la langue latine, 
Paris 1948. 
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langue savante. Cette langue a été décrite par Goshen-Gottstein et puis, par Gad Zarfati qui l’a 
justement et efficacement qualifiée de « langue des traducteurs », ha-lashon ha-metarghemeim, 
soulignant ainsi l’intentionnalité et la créativité du travail intellectuel des traducteurs. Le 
processus consista à harmoniser les diverses couches de l’hébreu : l’hébreu biblique, l’hébreu 
rabbinique et leurs développements sémantiques, durant tout le Moyen âge, quand l’hébreu était 
utilisé en tant que langue savante. 209 La traduction de l’arabe à l’hébreu porta à l’adoption de 
termes nouveaux empruntés à la langue arabe et à une nouvelle sémantisation des mots déjà qui 
existaient déjà en langue hébraïque, mais prenaient dès lors une autre signification, ils 
signifiaient en effet des concepts nouveaux liés au nouveau contexte de la langue, et donc de la 
pensée philosophique. 

C’est justement le cas du lexique du Be ’ur Sefer ha-Shir qui présente des caractères innovateurs 
parce que, pour la première fois, il traduit en hébreu des notions fondamentales de la Poétique, à 
savoir, la mimesis ( hiquy ), le mythos ( sipurey ’ tifly), la comédie ( bizayon ), la tragédie (, shevah). 

Les mots clés de la Poétique en hébreu passés par le filtre de la tradition arabe 

La Poétique d’Aristote occupe une position cruciale dans l’histoire de l’aristotélisme et dans la 
conscience littéraire européenne. Elle est liée à l’histoire du théâtre et des formes du spectacle 
dans la Grèce ancienne, où le drame avait la force d’un acte purificateur. Sa transmission 
ininterrompue, en fait un des classiques de l’esthétique littéraire ancienne qui réunit tout à la 
fois l’orient islamique et l’occident latin. Les notions de mimesis, mythos, comédie, tragédie, ne 
représentent pas seulement les notions clés de la Poétique mais celles d’une culture artistique et 
pédagogique qui mêle la narration de gestes héroïques ou dramatiques des grands personnages 
du passé avec un double but, éthique, à savoir, éduquer au moyen de l’art poétique, et 
thérapeutique, à savoir, purifier (comme la musique) les âmes de leurs passions au moyen de la 
commotion. 

Comment la tradition juive a-t-elle pu interpréter ces mots et ces notions ? La grande majorité 
des mots philosophiques contenus dans le Be ’ur Sefer ha-Shir proviennent de la traduction de 
l’arabe à l’hébreu des ouvrages de Maimonides, et plus généralement, des textes philosophiques 
traduits avant que la Poétique ne le soit. C’est le cas de mots courants, tels que : art poétique : 
melekhet ha-shir ; récit imaginatif : sipur dimyoni ; faculté imaginative : koah ha-medameh ; 
habitus : kinyan ; espèce : sugl min ; type : min ; substance : ezem, tous déjà présents dans le 
Sefer Milot ha Higayon ou le Moreh Nevuhim de Rambam, et dans beaucoup d’autres ouvrages. 
Par contre, les mots: mimesis : hiquy ; mythos : sipur tifly, comédie : bizayon ; tragédie : 
shevah, sont parfaitement spécifiques à la traduction de Todrosi. Naturellement, ces mots en 


209 Efros, 
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tant que tels, ne sont pas nouveaux, mais c’est leur utilisation qui est nouvelle. Leurs signifiés 
de base s’enrichissent de la valeur sémantique du contexte et de la lecture arabe d’Averroès. 
C’est le cas par exemple, du mot mythos, qu’Averroès traduit par hurâfa « récit, fable » (suivant 
en cela, Mâtta Ibn Yünüs) et que Todrosi traduit lui, par sipur tifly «récit de peu 
d’importance ». Cette traduction est très importante justement parce que ce n’est pas, cette fois, 
une traduction ad verbum, mais une traduction ad sensum . Avec sipur tifly, Todrosi traduit 
l’arabe, hurâfa, non pas simplement dans son sens de « récit » ou « fable » mais selon le sens de 
hadït hurâfa qu’il y a dans la tradition musulmane, c'est-à-dire, dans le sens justement de 
« discours dépourvu de sens ». Dans un article que Rina Drori dédie à ce sujet, elle explique que 
l’expression, hadït hurâfa, est d’origine coranique et a été employée par rapport à un hâdït du 
Prophète où il raconte l’histoire d’un homme nommé Hurâfa, originaire de la tribu des Banu 
TJdra, qui un jour, fut possédé par des djinns et retourna dans son village en racontant des 
histoires fantastiques et incroyables sur sa rencontre avec ceux-ci. 210 Ce terme indique donc, 
dans la tradition littéraire musulmane, une fable dépourvue de vérité. Et c’est bien cette 
connotation-là que Todrosi a voulu saisir quand il a choisi sipur tifly pour rendre le hurâfa 
d’Averroes. Ce cas, par exemple, soulève la grande question que j’espère d’aborder dans mes 
recherches futures, de savoir quel type de connaissance et à quelles sources, les Juifs 
provençaux avaient accès à la langue et la culture arabe traditionnelles. 

Ce même naturalisation de la pensée grecque via l’arabe a pénétré la traduction des mots grecs 
de comédie et de tragédie. Pour la première fois, bizayon « blâme », indique la comédie, et 
shevcih , « éloge », indique la tragédie, tout en dérivant des mots arabes , higâ' et madih, et en 
réalisant, ainsi une adaptation hébraïque des deux genres fondamentaux de la poésie arabe. 


La lexis en langue hébraïque : les parties du discours dans le Be’ur Sefer ha Shir 

Si les termes clés de la Poétique représentent une spécificité de ce texte, un regard d’ensemble à 
la tradition de l’Organon en langue hébraïque nous semble soulever des questions linguistiques 
intéressantes et très proches de celles étudiées par Elamrani-Jamal sur la relation entre la 
grammaire classique de l’arabe et la grammaire philosophique issue des traductions des textes 
philosophiques grecs. Aristote, confie sa description des parties du discours à deux livres : le De 
l’Interprétation, en grec, péri hermeneias, et la Poétique, en grec, péripoiètikes. 

Le péri hermeneias s’articule autour de la théorie du jugement et de la notion de vérité, à la base 
de l’ontologie d’Aristote, qui se fondent sur l’analyse de la forme d’expression logique la plus 
élémentaire, à savoir la proposition. 

210 Pour une bibliographie des sources concernant le hâdït hurâfa, voir R. Drori, Legitimizing Fiction 
Classical Arabie Lite rature : hadït hurâfa, op.cit., p. 37-47. 



Cette analyse est à la base de l’herméneutique aristotélicienne et, au début du péri hermeneias, 
s’articule autour de la déscription de ce qu’est le nom ( onoma ) et ce qu’est le verbe (. rëma), et 
puis, ce qu’est la négation ( cipofcisis ), l’affirmation ( kcitcifasis ), l’énonciation ( apofcinsis ) et le 
discours (logos). Après avoir analysé le nom et le verbe, Aristote décrit la fonction logos 
apofanticos), c'est-à-dire, du discours démonstratif, et renvoie pour les autres types de discours 
et de leurs parties, à la description qu’il en donne dans les livres de la Rhétorique et de la 
Poétique. 211 C’est en effet, dans le vingtième chapitre de la Poétique, qui correspond, dans la 
traduction hébraïque du Commentaire moyen d’Averroès, au septième et dernier chapitre du 
Be’ur, qu’Aristote poursuit l’analyse des parties du discours commencée dans le péri 
hermeneias. 

Nous observerons, à ce propos, la section où Averroès commente le chapitre 20 de la 
Poétique sur la lexis (« locution, énoncé ») afin de suivre : 

1. la manière dont Todrosi traduisit les termes arabes du texte, 

2. et comment ces termes se situent par rapport à la tradition grammaticale de quelques autres 
ouvrages, philosophiques et non philosophiques. Je proposerai à ce sujet un tableau 
comparatif de certains termes utilisés dans le Be ’ur Sefer ha-Shir et les textes suivants : le 
Maqâla fï-sinâ at al-mantiq de Maimonide (1135-1204), traduit Be’ur melekhet ha- 
higayon par Moshe ben Samuel Ibn Tibbon (Marseille, 1240-1283) ; Le Be’ur Ibn Roshd 
la-Sefer ha-melizah le-Aristo traduit de l’arabe à l’hébreu par Jacob Anatoli (1194-1256), 
et le Ma’amar be-mispar hci-hokhmot, traduction de Ihsa al-'ulüm d’al-Fàràbï, faite par 
Qalonymos ben Qalonymos d’Arles (1286-1328) ; et pour la grammaire hébraïque : le 
Sefer ha-Riqma 212 d’‘Abü-l-walid Ibn Jannah (circa 990-1050) traduit en hébreu par Judah 
Ibn Tibbon (1120-1190). 

Les observations suivantes, bien que limitées, voudraient apporter une contribution à la 
définition des caractères linguistiques de l’hébreu médiéval, et interroger cet « état » de la 
langue hébraïque par rapport aux phases précédentes. 

Le septième chapitre du Be’ur correspond au passage où Averroès commente le 
vingtième chapitre de la Poétique sur la lexis, dans lequel Aristote poursuivait sa description des 
parties du langage qu’il avait initiée dans le péri hermeneias. 

Septième chapitre II dit 213 : les éléments fondamentaux des discours, qui se trouvent dans 
chaque discours poétique, sont au nombre de sept : la « syllabe », la « conjonction », la 

211 Ibid. 17, a5 

212 Yonah Marwan Ibn Giana’h, Sefer ha-Riqmah u-meturgam ' ivryt me-et ha-hakham Yehuda Ibn Tibbon, éd. 

D. Goldberg-R.-Kirkheim, Frankfurt, 1856. 

213 Poétique, 1456b, 20-23 
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« disjonction », le « nom », le « verbe », la « flexion », la « parole » et l’« énoncé ». Les 

principes fondamentaux des syllabes sont des choses inséparables, je veux dire les « lettres », 
mais pas toutes, en effet, seulement celles qui sont telles que des syllabes puissent être 
composées et les plus simples de ce qui peut être prononcé. Cela parce qu’[au contraire], les 
voix des animaux, ne sont pas divisibles en lettres, et pour cela, nous disons qu’il n’y a pas un 
seul son de ce genre composé par des lettres, ni une seule partie de leurs cris, qui soit 
également une lettre. Quant à ce son qui est une syllabe, [il est composé] de deux parties : de la 
« voyelle » et de la « consonne ». Et la voyelle est ce qui est produit par un coup des lèvres ou 
des dents, ou d’une autre partie de la gorge, et c’est un son composé, sans distinction, je veux 
dire, qui ne peut pas être distingué dans le discours, de la consonne. » 

Pour montrer les spécificités de la technique de traduction de Todrosi par rapport au texte arabe, 
et aux textes des philosophes et des grammairiens, nous présentons ici un tableau comparatif des 
termes grammaticaux examinés. 


Talhïs 

Be’ur ha 

shir 

Be’ur 

melekhet 

ha-higayon 

Ma’amar 

be- 

mispar 

Sefer 

ha- 

melizah 

Sefer 

ha- 

Riqmah 

muqata a 

ghezer 

ot 

ghezer 

ghezer 

ot 

ribât 

kesher 

milah 

kesher 

kesher 

milot 

ha- 

ta'am 

fâsila 

mavdil 

mavdil 

mavdil 

mavdil 


ism 

shem 

shem 

shem 

shem 

shem 

kalima 

dibur/milah 

poal/dibur 

milah 

milah 

po'al 

tasrïf 

kinuy/netiya 

kinuy 

netiya 

netiya 

kinuy 

qawl 

amar 

amar 

amar 

amar 

hibür 


Les manuscrits du Be’ur Sefer ha-Shir nous révèlent l’existence d’une hésitation pour ce qui 
concerne la traduction de deux termes : 

1 . le mot pour le verbe, « dibur », corrigé dans la marge avec le terme milah ; à noter que le 
Be’ur n’utilise jamais le terme po 'al ; l’hésitation à notre avis dérive de la traduction de 
Moshe Ibn Tibbon du terme kalima, qu’il rend par le mot dibur dans Sefer Milot ha- 
higayon. 
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■f?7 xnpi tpi hjî’js’jn ira xnrara rabx ra bysbx rrts ’ira nrao 1 rabx nosbbx 


Tibbon : 

ht tdî ~i33i nain nrax inxtpi -ie?x xra byisn 31Î7H pipiü inxip 1 -ie?x mran 


2. le mot pour la flexion, « netiya » qui dans le texte est corrigé dans la marge avec le mot 
kinuy. 

Un cas très intéressant, par exemple, concerne la définition du « verbe » en tant que milah ou 
dibur. La racine de la question a été indiquée par Deibler, dans son édition du Commentaire 
d’Averroès au péri hermeneias, et par Elamrani Jamal 214 ; ils expliquent qu’il est typique de la 
langue arabe d’Averroès, d’appeler le verbe kalima et non pas fa 'il, comme le fait Fârâbï (et 
avec lui aussi Rambam et Falaquera). 215 Diebler explique cela par le fait que « kalima est le 
choix d’un terme plus large, pouvant inclure les cas des proposition nominales. La présentation 
selon laquelle le verbe est un nom auquel s ’ajoute une détermination temporelle proche de celle 
de l’école grammairienne de Koufa et du Kitâb de Sibawayh .» 

La traduction hébraïque du commentaire d’Averroès au péri hermeneias traduit l’arabe kalima 
par l’hébreu milah ansi que le terme muqata 'a , syllabe, par le mot ghezer, et voyelle et 
consonne par l’expression « ha- ‘ot ha-kolanyt/ cd-hcnf as-sawt» et « hci-ot hci-bilti kolcmyt / al- 
harf gayr as-sawt ». [mss. BNF 994-995.] De la même manière, le Ma’amar be-mispar ha- 
hokhmot, traduction de Ihsâ ’ al- ’ulüm d’al-Fârâbï, faite par Qalonymos ben Qalonymos d’Arles, 
porte les mêmes mots : 

Milah signifie le « verbe ». La Syllabe est appelée « ghezer » à la place du mot habituel « ‘ot » 
empolyé par Fârâbi. Qalonymos traduit ainsi : 

« les lettres (otiot ), sont appelées par les Arabes, causes ( sibot Z asbàb) ou échelons 
( itadot/awtâd ) 216 et chez les Grecs, elles sont appelées, ghezerim et raglaym ». 217 
Le terme ghezer indique donc ici la lettre, mais dans une langue dérivée du grec, tout comme 
milah dérive du contexte linguistique auquel Averroès se référait. 

A partir de cette analyse, il nous semble donc possible l’existence de deux systèmes 
lexicographiques et grammaticaux : celui du diqduq et celui de la melekhet ha-higayon. La 
présence d’un double registre philosophique et grammatical nous semble être déjà évoquée par 
Maimonide même dans le Sefer Milot ha-higayon où, au début de chaque chapitre, il souligne la 

214 Commentaire Moyen sur le De Interpretatione, A. Benmakhlouf- S. Diebler [eds], Vrin, Paris, 2000, p. 84 ; 
Elamrani-Jamal, op.cit., p. 221-223 

215 Zonta, p. XXXII-XXXV 

216 « Cordes et échelons » J As! j uiUuil où le terme, asbàb, signifie à la fois cordes et causes. V. Zonta, p. 56 

217 Zonta, p. 5 
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différence entre le lexique grammatical des grammairiens arabes, nahw al- arab (Tibbon : 
diqduq ha-’arav ) et celui des logiciens, ‘ahl sinà'at al-mantiq, (Tibbon: b a al meleket ha- 
higayon). 21s 


Le calque syntactique : quelque exemple 

Le procédé qu’utilisa essentiellement Todrosi fut celui du calque syntactique. La structure 
linguistique de l'hébreu suivait celle de l'arabe, et la parenté linguistique entre les deux langues, 
parfaitement ressentie par le traducteur, l'aidait dans le processus d'adaptation de plusieurs 
tournures du texte. 

Établir des équivalences lexicales sera très utile pour comprendre la syntaxe du texte hébraïque. 
Le calque syntactique était employé pour de petits éléments comme les prépositions, les 
conjonctions, mais aussi pour des unités plus importantes, comme la structure verbale, la 
construction des possessifs, les expressions rhétoriques fondées sur la répétition et même le 
choix lexical, pour lequel Todrosi cherchait à être le plus mimétique possible. 


1 . Prépositions et particules 


Todrosi transposa littéralement les préposition arabes en hébreu. Parfois, les prépositions arabes 

et hébraïques correspondent phonétiquement et graphiquement. 219 Todrosi choisit de ne pas 

modifier la structure de la phrase arabe pour l’adapter à l'hébreu, et la traduisit telle quelle: 

arabe : fi hâda —> hébreu : ba-ze 

arabe : mimma fi —► hébreu : mi-ma she-bo 

arabe : mimmâda —» hébreu : mimma-ze 

arabe : nui fi —> hébreu : ma she 

arabe : wa fi —* hébreu : ve-be 

arabe : min —► hébreu : mi-ha 

arabe : qâd —> hébreu : kvar (en arabe classique, la particule, qâd, indique une action 
accomplie 220 . Souvent, à cause de sa nature redondante le qâd n'était pas traduit. En arabe, qâd 


218 «Le nom [ism/shem] que les grammairiens arabes appellent principe [mubtada’/hathalah ], les logiciens 
l’appellent sujet [al-mawdu‘a/ha-nose‘]. Et ce que les grammairiens appellent prédicat [habar al-mubtada ’/sipur 
ha-hathalah] les logiciens l’appellent objet [al-mahmül/ha-nasu]. (..) que le prédicat soit appelé ism/shem , ou 
pa 'il/po al ou huruf/milah , ou gumla/klal, il est toujours ce qu’on appelle objet [mahmül /nasu], Rambam, Sefer 
Milot ha-Higayon, trad. Moshe Ibn Tibbon, L. Roth-D.H. Baneth [eds]. Magnes Press, Yemshalaim, 2004, p. 3- 
4 ; pour le texte arabe, voir l’édition de Kafih, Maqâla fï-sinâ ‘at al-mantiq , p. 25 

219 G. Zarfati, peraqym ha-toledot halashon ha- 'ivryt, ha-Universyta ha-petuha , n. 7, Tel Aviv, 1994, p. 44 

220 R. Traini, Vocabolario arabo-italiano/italiano arabo, Istituto per l'Oriente, Roma 2004 
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suivi du verbe accompli signifie « déjà, désormais » ; suivi du verbe de l'inaccompli « parfois, 
peut-être, probablement ». Dans ce passage, Todrosi le traduit avec l'hébreu, kvar, « déjà », mais 
transforme le verbe arabe accompli, iagibu, « (déjà) il aura fallu », par une forme hébraïque de 
l'inaccompli iehuiyyav « (déjà) il faudra » ). 221 

2. L homonymie 

Un exemple de traduction homophone concerne le mot harûz, qui indique le mètre long de la 
poésie hébraïque médiévale : le terme hébreu, haruz, mn, emprunté à l'arabe, ïirüd. La 
traduction se fonde sur une homonymie phonétique et graphique du mot. 

La conjugaison « ou » formée par les voyelles, alefe t waw ; 
arabe : au - hébreu : o - graphiquement - arabe : j' hébreu : IX . 

La phrase nominale qui ouvre le premier paragraphe et introduit le discours d'Aristote, dit : 

arabe : inna qasaclna alân al-takallim fïsinâ'a al-sh'ir, jdSôît jVl jl 

hébreu : kavvanatenu atta ledaber bi-meleket ha-shir, TWH roxban "mb nra 13n3TD 

3. L'onomastique des noms propres 

En étudiant la transcription du nom d'Homère dans le manuscrit arabe du CMciP , Renan et 
Lasinio 222 suggérèrent une provenance espagnole d'un des copistes du texte arabe. Ils voient en 
effet.un hispanisme dans la palatalisation de la sibilante sh du nom d'Homère, écrit en écriture 
semi-pleine ümïrus, (ou en écriture complètement pleine, lÀsj^j'), à la place de la 

lecture, ümïrus, avec sibilante palatale. Une fois seulement, le nom d'Homère se trouve écrit 
avec la sibilante dentale, o* , ümïrus, . Le calque hébraïque éclaire notre lecture, parce 

qu’il reproduit seulement la variante arabe, Ûmîrush, par l'utilisation de la consonne, s h in 
,12h»lX, et jamais par la samedi, D. Toutefois, les autres noms d'Aristote, Empédocle et Socrate, 
ne se terminent pas avec l'hispanisme supposé utilisé pour Homère, et la tradition hébraïque ne 
suit pas toujours celle de l’arabe. 

Arabe : âristütâlïs —> hébreu : Aristo 
arabe : Ibnâdqlïs —*■ hébreu : Ibdaqlis 223 
arabe : Soqrat —> hébreu : Soqrat 


221 G. Zarfati, op.cit. p. 44 

222 F. Lasino, op.cit., p. 10-11 

223 Dans le Commentaire abrégé d'Ibn Roshd à la Poétique, dont il est conservé seulement la copie en langue 
judéo-arabe rédigée par Rabbi Jacob al-Makhir de Narbonne, le nom d’Empédocle est attesté dans une forme 
encore différente : Ibn daqlis (BNF, Mss, 1008). Nous pourrions vérifier la transmission de tous ces noms, 
dans beaucoup d'ouvrages en langue arabe et hébraïque. Souvent la transcription de ces noms grecs est 
définie en fonction de la chaine de transmission du copiste ou selon sa propre intervention personnelle. 
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La répétition 


Une dernière observation sur la langue arabe du CMciP nous est suggérée par Martin, qui 
remarque, dans les Commentaires d'Averroès, l'utilisation d'un type particulier de muzâwaga, ou 
répétition 224 . La répétition est un type de procédé très utilisé dans la rhétorique arabe et dans les 
langues sémitiques. 11 s'agit de couples de synonymes qui « s’enrichissent mutuellement » pour 
renforcer le concept exprimé. Les langues romanes aussi connaissent ce type de redoublement : 
bel et bien , volente o nolente (par contraste), 

Dans ce passage du texte, nous trouvons 

arabe : tugra mugra —> hébreu : nohaghim hanahaga —» fr. « guidé à la (bonne) conduction » 
(= « de la meilleure des manières ») 

Selon Martin, chez Averroès, la création inusuelle de couples sémantiques, est l’indice de la 
volonté de l'auteur de « délimiter avec clarté l'extension sémantique d'un concept philosophique, 
d'une notion nouvelle que les mots classiques, dans leurs acceptions courantes, ne suffisent pas 
à exprimer avec précision 225 » Ce procédé stylistique qui utilise la redondance lexicale pour 
donner de l'emphase et renforcer le concept évoqué, est déjà bien connu, il est pratiqué dans la 
Bible et parfaitement attesté dans le Sharshot ha-Kesef , dictionnaire médiéval d'hébreu 
provençal de Joseph Caspi 226 . 

En conclusion, la langue philosophique des traducteurs des 13 eme et 14 eme siècles a vu 
l’entrée, dans la langue hébraïque, de termes grammaticaux liés à la tradition des textes logiques 
traduits de l’arabe à l’hébreu. 

Ce que nous voudrions souligner ici, c’est l’existence d’un double lexique grammatical né au 
Moyen âge suite aux traductions de la Logique d’Aristote et directement influencé par 
l’interprétation averroïste de la grammaire arabe. Un exemple très parlant fut le cas du verbe : 
fa 'il chez Fârâbi, et kalïma chez Averroès, d’où dérive la tradition de milah dans l’averroïsme 
juif. 

L’idée de la création d’une grammaire philosophique née des traductions de la Logique 
d’Aristote, a été soulignée par les historiens de la grammaire arabe, A. Elamrani-Jamal et 


224 A. Martin, Un type particulier de la Muwazaga dans la langue d'Averroès, dans Mélanges à la mémoire 
de Philippe Marçais, Maisonneuve, Paris, 1985, p. 102-111 

225 Martin, op.cit. p. 105 

226 C. Aslanov, Le provençal des Juifs et l'hébreu en Provence. Le dictionnaire sharshot ha-Kesef de Joseph 
Caspi, Collection de la Revue des Études juives, dirigée par S.C. Mimouni, G. Nahon et C. Touati, Paris, 
p.99-108 
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Verstheeg 227 qui examinèrent une grande quantité de textes afin de décrire le développement 
parallèle de la science grammaticale classique, d’un côté, le nahw, et de la science du langage, 
de l’autre côté, le ilm al-luga, lié au contexte de l’adoption de la philosophie grecque, à savoir, 
de la science logique d’Aristote, le ilm al-mantiq. 


121 Greek Eléments in Arabie Linguistic Tradition, 
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III 


Troisième Partie 


5. LE BE’UR SE FER HA-SHIR MI-ARISTO 
CRITERES D’ÉDITION CRITIQUE ET TRADUCTION FRANÇAISE 


L’édition critique que nous proposons ici repose sur l’étude philologique de deux manuscrits 
arabes et de neuf manuscrits hébreux du Commentaire Moyen à la Poétique. L’analyse 
comparée de ce corpus « oriental » du Commentaire a été d’une grande importance pour saisir 
les spécificités intrinsèques de la traduction hébraïque de Todrosi - en termes d’innovations 
linguistiques, théorie de la traduction - ainsi que pour établir la réélaboration du texte arabe. 
L’édition critique comprend l’étude paléographique et codicologique des manuscrits hébreux 
grâce auxquels il a été possible de repérer les aires géographiques de rédaction des copies. Dans 
certains cas, nous disposons des colophons des scribes et des dates de rédaction des copies 
manuscrites. Un paragraphe de l’édition y est consacré. 

L’apparat critique de l’édition est constitué par des témoins manuscrits hébreux et arabes, ainsi 
que par des éditions critiques du texte arabe dues à Badawi et à Butterworth-Harîdî. 228 La 
tradition latine n’est prise en compte qu’en ce que concerne la réalisation linguistique des mots 
clés de la Poétique, elle ne constitue pas une partie essentielle de cette étude. 

Des témoins hébreux, est le seul témoin dont l’on dispose en voie indirecte, car il a été perdu 
dans l’incendie de la Bibliothèque Royale de Turin en 1904. 11 été publié par la première édition 
critique du Commentaire Moyen à la Poétique, édité par Fausto Lasinio 229 sur la base de deux 
manuscrits hébreux : Parme et Turin. C’est d’ailleurs, grâce à cette édition qu’on peut utiliser 
*7commc témoin. L’édition de Lasinio, bien qu’incomplète, présente de nombreux mérites. Il 
s’agit d’un ouvrage pionnier en matière d’étude sur les coipus arabo-hébraïques médiévaux ; les 

228 A.-R. Badawi, Fan as-s ‘ir. Aristutàlis fï as-sVr m 'a al-targuma al- ’arabiyya al-qadima washurûh al- 
Fürâbï wa lbn Sina wa lbn Rusd, Le Caire, 1953; Ch. Butterworth-A.A. Harîdî, Talhîs Kitâb al-Sh ’îr. 
Commentarium medium in Aristotelis De arte Poetica liber, textum arabicum recensuit et adnotationibus 
illustravit, The General Egyption Book Organisation, Le Caire, 1986. Le texte arabe d’Averroès a été 
édité aussi par Cheicko en 1889, Badawi et par S. Salim en 1971. Toutefois, pour ce travail nous avons 
utilisé la dernière version de Butterworth et l’édition de Badawi pour la vérifie des variantes des 
manuscrits arabes. 

229 F. Lasinio, Commente) Medio di Averroè alla Poetica di Aristotele, per la prima volta pubblicato in 
arabo e in ebraico e recato in italiano, Pisa, 1872 
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textes arabes et hébreux y sont disposés côte à côte dans une évidente intention comparatiste ; 
les notes éclaircissent aussi plusieurs points obscurs. 

Malgré cela, il faut souligner que les interventions de Lasinio sur le texte hébreu établi sont très 
lourdes. Elles reflètent une conception désormais datée de la méthode philologique. Cependant, 
dans les cas les plus difficiles, nous avons pu utiliser les variantes de Turin que contient 
l’édition de Lasinio, et nous la considérons comme le neuvième manuscrit du coipus. 

La tradition latine du Tcilhïs est représentée par la traduction du Xllle siècle d’Hermann 
l’Allemand 230 et les deux paraphrases latines d’Abraham de Balmes (1525) et de Jacob Mantino 
(1550). Ces deux dernières ont été réalisées sur la base de la transmission hébraïque du 
Commentaire et non pas, à partir de son original en langue arabe. Ceci était la manière 
habituelle de travailler de de Balmes comme de Mantino, qui composaient leurs paraphrases des 
textes philosophiques de tradition arabe sur la base des traductions hébraïques. 231 Le filtre de la 
langue hébraïque et la réélaboration juive des textes arabes ont donc été des maillons importants 
du maintien de la tradition averroïste à la Renaissance. 

Pour cette raison, nous espérons que le texte hébreu que nous présentons ici, accompagné pour 
la première fois d’une traduction annotée en langue française, pourra contribuer à la 
reconstruction d’une étape de la pensée philosophique juive médiévale dont les spécificités se 
révèlent dans une constellation d’éléments linguistiques, de style, et dans la fidèle et innovatrice 
reconstruction de la pensée antique gréco-arabe. 


5.1.Description des manuscrits, colophons et histoire textuelle 


La traduction hébraïque du Tcilhïs a été transmise à travers de nombreuses copies dont, à notre 
connaissance, il existe huit exemplaires. Toutefois, nous avons retenu comme neuvième 
exemplaire, la copie de Turin (**7 dans la liste), préservée dans l’édition de Lasinio. 

Voici la liste des manuscrits hébreux : 

S manuscrit de Vienne, Ôesterreichische Nationalbibliothek, mss BN 54, ff. 158v. -174v. Le 
manuscrit copié à Avignon en 1396, avec une écriture de type séfarade, contient la traduction de 
Todros Todrosi des Commentaires Moyens d'ibn Roshd à la Rhétorique et à la Poétique 
dAristote. Sont présents les colophons de Todrosi et du scribe Moshe Samuel De Scola, qui 
probablement est le même Moshe Samuel De Scola qui copia à Avignon en 1399 l’ouvrage 

230 Minio Plauello, De Arte Poetica. 

231 S. Di Donato, Traduttori di Averroè e traduzioni ebraico-latine nel dibattito filosofico del XV e XVI 
secolo, in L'Averroismo in età moderna (1400-1700) Quodlibet, 2013, p. 20-25 
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cabalistique Ma arekhet Elohut de Perez ben Isaac Gerundi. 232 En marge, on note la traduction 
en latin des villes d’Arles et d’Avignon et la mise en correspondance des dates du calendrier 
hébraïque avec celles du calendrier grégorien. 

Catalogue : A. Z. Schwartz, Die Hebraischen handschriften der Nationalbibliothek in 
Wien, Wien, 1925. 

2 manuscrit de Paris, Paris, BNF, mss 932, ff. 230v- 242r. Le manuscrit contient la traduction 
de Jacob Abba Mari Anatolio du Commentaire Moyen dAverroès aux Seconds Analytiques. 
Suivent la traduction de Qalonimos ben Qalonimos des Commentaires Moyens dAverroès aux 
Topiques et aux Réfutations des sophistes et celle de Todros Todrosi aux Commentaires Moyens 
à la Rhétorique et à la Poétique. Le volume rédigé avec une écriture de type italien par le scribe 
Yehiel ben Yoab de Bethel, pour Moïse ben Isaac, a été achevé en 1433. Dans la marge externe 
du codex, est écrit en hébreu « kitve’ iad » (manuscrits), cela indique, qu’à l'époque, un des 
possesseurs du manuscrit avait dans sa bibliothèque des exemplaires imprimés. 

Le colophon du scribe, Yehiel ben Yoab de Bethel, se trouve à la fin du livre sur la Rhétorique , 
ce qui suggère que la rédaction du codex a été réalisée en deux temps et que le texte de la 
Poétique a été copié et introduit plus tard dans le corpus. Yehiel ben Yoav mi Bethel pourrait 
avoir été originaire de Rome, car Bethel serait une traduction hébraïque du nom de cette ville 233 . 
C’était un copiste professionnel et un bon connaisseur de la philosophie d’Averroès. En 1433, il 
avait déjà achevé la copie de plusieurs ouvrages philosophiques, en particulier, celle des grands 
commentaires de Gersonide aux commentaires d’Averroès et les deux premiers livres du Qanûn 
{Livre de la médecine) d’Avicenne. 234 En 1433, il copie également, toujours pour Moïse ben 
Isaac, le Discours d’Averroès. Et pour ce même Moïse, Yehiel a encore copié le commentaire 
de Gersonide au commentaire d’Averroès à la Physique d’Aristote et le commentaire 
cabalistique de la Torah de Menahem Recanati. Nous croyons que « Moïse ben Isaac », est très 
probablement Moshe ben Isaac mi-Rieti, fils de Gaio, dont le nom juif été Isaac. 235 , poète et 
philosophe, actif à l’époque dans cette même aire géographique et « interprète », en poésie, de 
la philosophie aristotélicienne. 


232 H. Gross, Gallia Judaica, p. 147 ( mmbx nD“iV!3 Mss Tur. 172, Cat Peyron p. 177) 

233 II faut remercier Colette Sirat pour nous avoir donné cette explication du nom Bethel, et pour nous 
avoir suggéré cette lecture des origines du scribe. En effet, Yehiel ben Yoav pourrait être lié au nom d’un 
autre scribe, Yekutiel ben Yehiel Beth-El, actif à Rome au XlVe siècle, auteur d’un Mahazor Minhag 
Roma ; ainsi qu’à celui du scribe Yoav ben Yehiel Beth-El, avec lequel un « Yehiel ben Yoav » a copié 
des Sifre’ Torah au début du XVe siècle. 

234 Le grand commentaire de Gersonide aux commentaires d’Averroès, OX 1373 ; le Grand 
Commmentaire de Gersonide au Commentaire d’Averroès à la Physique d’Aristote, OX 1389 ; Les 
Discours d’Averroès, PARIS 932 ; Qanûn d’Avicenne LON BL 1026 ; Commentaire à la Torah de 
Menahem Recanati, ms Milano, J 105 Sup 

235 A. Guetta, Moses da Rieti and his Miqdash Me 'at, in Prooftexts, Spécial Issue in Médiéval Jewish 
Literature, vol. 23, n. 1 2013, p. 4-17 


83 



Catalogues : M. H. Zotenberg, Catalogues des manuscrits hébreux et samaritains de la 
Bibliothèque Impériale, Imprimerie Impériale, Paris, 1866; M. Beit-Arié - C. Sirat, Manuscrits 
médiévaux en caractères hébraïques portant des indications de date jusqu'à 1540. Part I. Paris 
and Jérusalem, Centre National de la Recherche Scientifique and The Israël Academy of 
Sciences and Humanities, 2.vols, 1972. 

J manuscrit de Paris, Paris, BNF, mss 933, ff. 286r -306r. Le manuscrit contient la traduction 
de Qalonymos ben Qalonymos des Commentaires Moyens d'Ibn Roshd aux Topiques et aux 
Réfutations des sophistes et celle de Todros Todrosi des Commentaires Moyens d'Ibn Roshd à 
la Rhétorique et à la Poétique. Le volume rédigé avec une écriture de type italien, a été copié à 
Ferrare par Itzhaq Zareq ben Zerahya pour le médecin Benjamin ben Elie et achevé en 1448. 236 
Itzhaq avait lui aussi, comme Yehiel, copié des textes de philosophie entre 1446 et 1463. La 
présence de quarante feuillets lignés et d'autres sans lignes, de la même facture que ceux du 
reste du manuscrit, laisserait supposer que le scribe avait prévu de copier un autre ouvrage. 2 et 
J montrent une cohérence intellectuelle remarquable. Ils ont la même structure et présentent les 
mêmes critères de choix. Les deux livres des Topiques et des Réfutations des sophistes portent 
le colophon de l'auteur de la traduction, Qalonimos ben Qalonimos. Les livres de la Rhétorique 
et de la Poétique portent celui de Todros Todrosi. J ne possède pas les Seconds Analytiques, 
mais, fort probablement, le scribe avait prévu de les introduire en fin d'ouvrage, car le nombre 
de feuillets préparés coïncident avec le nombre de pages du manuscrit des Analytiques copié en 
2 . 

Catalogue : M. H. Zotenberg, Catalogues des manuscrits hébreux et samaritains de la 
Bibliothèque Impériale, Imprimerie Impériale, Paris, 1866. 

7 manuscrit de Parme, Parme, Biblioteca Palatina, mss HU 63, ff. 237r.- 252v. Le manuscrit 
contient la traduction de Qalonymos ben Qalonymos des livres des Topiques et des Réfutations 
des sophistes et celle de Todros Todrosi des Commentaires Moyens à la Rhétorique et à la 
Poétique. Le manuscrit rédigé avec une écriture de type italien-ashkénaze du nord est daté de la 
fin du XVe siècle. 

Catalogues : G. Tamani - M. Zonta, Aristoteles Hebraicus, Euroasiatica, 1997; Mss Codices 
Hebraici Bibliothecae I. B. De Rossi, Parma 1803. 


n manuscrit de New York, Jewish Theological Seminary, 2884 ff. 517r-535r. À notre 
connaissance, ce manuscrit, très rare, du XVe siècle, est un des deux exemplaires connus à ce 

236 Ce scribe est également celui de la Bodleian Library, Neubauer, n° 2511 (Ferrare, 1450) et de Vat. 
Hebr. 458 (Ferrare, 1446), Cat. Malachi Beit-Arié, p. 398. 
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jour : il contient la traduction de huit livres des Commentaires Moyens d'ibn Roshd à la Logique 
d'Aristote. L'uniformité de la calligraphie de type séfarade suggère qu'il a été l'œuvre d'un seul 
scribe, le codex constitue donc une unité codicologique. Les quatre premiers livres ont été 
traduits par Jacob ben Abbamari Anatoli, à savoir : Introduction de Porphyre à la Logique , 
Proposition, Premiers Analytiques et Seconds Analytiques. Une épigraphe conclusive rédigée de 
sa main débute avec des mots écrits en graphie carrée Amar hci-mci'atik. Abbamari y donne, le 
lieu, Naples, la date, le mois d'Adar 1332, et le contexte entourant sa traduction des textes de « 
l'ami philosophe andalou Ibn Rushd ». Le cinquième et le sixième livre sont les traductions de 
Qalonymos ben Qalonymos des Topiques et Réfutations des sophistes, et les deux derniers, 
celles de la Rhétorique et du CMciP de Todros Todrosi. 

Catalogue : Catalogue en-ligne, National Library of Israël 


U manuscrit de Milan, Biblioteca Ambrosiana, H. 76, ff. 208r-229r. Le manuscrit contient la 
traduction de Todros Todrosi des Commentaires Moyens d'ibn Roshd à la Rhétorique et à la 
Poétique d'Aristote. Le manuscrit rédigé avec une écriture de type hispano-provençal est 
l'œuvre d'un scribe unique. Dans la marge interne du ff. 1, on trouve le chiffre 376, détail qui 
laisserait supposer que le manuscrit faisait partie d'un coipus plus vaste. Les titres des ouvrages 
présents dans le manuscrit sont écrits en caractères minuscules semi-cursifs. Dans la marge du 
ff. 1, on trouve la note en latin « Logica ». Ces trois éléments pourraient indiquer que les deux 
livres de la Rhétorique et de la Poétique auraient pu faire partie d'un manuscrit composé 
d’autres ouvrages de la Logique, suivant ainsi une structure en cohérence avec la tradition de 
l'Organon arabe, héritée de la philosophie juive. Le manuscrit de Milan a été copié sur papier. 
L’étude des filigranes oriente vers une origine française du codex, qui devrait avoir été copié à 
une époque postérieure à 1440, date de création des images filigranées 237 . La composition des 
cahiers en octonions, huit bifeuillets, prédomine, caractéristique des manuscrits provençaux sur 
papier, à la différence des quinions italiens des manuscrits de Parme et de Paris. En 1600, le 
manuscrit fut acheté en Italie et censuré par D. Jacob Geraldini, ou Giacomo Geraldini, Grand 
Rabbin de la communauté de Ferrare, converti au christianisme et censeur des ouvrages en 
langue hébraïque sous le nom de D. Jacob Geraldini Ferrariensis Commissarius Apostolicus.™ 

Catalogue : Bernheimer, Codices Hebraici Bybliotechcie Ambrosianae, Firenze 1933. 

237 Trois filigranes d'origine française : 1) Tête de bœuf analogue à Briquet 14304 (Clermont-Ferrand 
1440); 2) Tête de bœuf analogue à Briquet 14300 (Clermont-Ferrand 1440); 3) Tête de bœuf analogue à 
Briquet 14350/68/69 ( 1454-67)Briquet, C.M., Les Filigranes. Dictionnaire historique des Marques du 
Papier, ed. Georg Olms en 4 vol., Hildesheim-Zurich-New York, 1991 

238 Toaff, A. Il prestigiatore di Dio : Avventure e miracoli di un alchimista ebreo nelle corti del Rinascimento, 
Rizzoli 2010; The Apostolic See and the Jews. History, Pontifical Institute of Médiéval Studies, Toronto 
1991, p.284-285 
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2 manuscrit de Leipzig, Universitâtsbibliothek, B.H. 11, F. 75018 ff. 256-266 

Cette copie rédigée avec une écriture de type séfarade, datée du XVe-XVIe siècle, est rare parce 
qu’elle représente le deuxième codex manuscrit qui contient les Commentaires Moyens de tous 
les livres de l'Organon d'Ibn Roshd. 

Catalogue : 

manuscrit de Turin, Bibliothèque Royale. Suite à l'incendie que la Bibliothèque a subi en 
1904, il ne reste que quelques fragments de ce manuscrit qui contenait le CMciP. Il apparait chez 
F. Lasinio, Commento Medio di Averroè alla Poetica di Aristotele. Testo ebraico con note e 
appendice, Pisa, 1872 

72 manuscrit de Saint-Pétersbourg. Russian National Library, Evr. I 405-406. 51319 ff. 90r- 
102v. Le manuscrit daté de la deuxième moitié du XVe siècle, présente une unité codicologique. 
Il contient la traduction de Todros Todrosi des Commentaires Moyens d'Ibn Roshd à la 
Rhétorique (acéphale) et à la Poétique d'Aristote. Il est l’œuvre d’un scribe unique qui l’a 
calligraphié avec une écriture de type séfarade. Au-dessous du colophon d’auteur, on trouve les 
mots pXD 1' ni rrn nn {produit de ma maison, David ben Poran). La signature est celle de 
David Ben Poran. 239 La graphie est très similaire à la graphie du manuscrit, et de manière encore 
plus évidente, à la graphie des mots de rappel dans les marges internes de chaque folio verso. A 
partir de ces dates l’on pourrait soupçonner que David ben Poran a été tout à la fois le 
possesseur et le scribe de ce manuscrit. L’expression du colophon « produit de ma maison » est 
très rare, et semblerait confirmer cette hypothèse. Toutefois, cette attribution nécessiterait une 
enquête ultérieure, envisageable, mais plus tard, hors du cadre de ce travail. 

Catalogue : Catalog Firkovitch, uniquement en version manuscrite, mss. 34056, National 
Library of Israël, dans la liste (en suivant la numérotation en lettres hébraïques) 3’, n. 
28*29/405-406. 


239 Je tiens à remercier Yakoov de la section manuscrits hébraïques de al Sifrya Leumit Israël, pour la demi- 
journée qui nous avons passée à scruter la signature de David ben Poran et les graphies des manuscrits qui lui 
appartenaient (à savoir, notre exemplaire EVR 405-406 et une partie du XX de Abraham Abulafia, dans le 
Sefer ha-Mishkal, mss. ) 
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5.2 Les colophons 


1. Premier colophon d'auteur : 

Colophon rédigé par Todros Todrosi à la fin sa traduction hébraïque du Commentaire 
Moyen d’Averroès à la Rhétorique 

pirn 1 ? mxa wam crarnz? mina ■’tnP’inn in7na tan p YrVrxiax aminn iDoax 1 ? mon nt nn Q^wm 
mina mina a’nrrn irrita ’orma orrno ’ix pas? pin 1 ? 1 ? pin pin^a inpron via^inm oP’ainm 

a^xnn’n painn 1 ? ’m rf?xn en s 1 ? nairn apwn 

«Et il a achevé le commentaire à ce livre d’Aristote, le juge Abû cil-walîd ben Rushd, le 
troisième mois de l’année 570 [ 1174 ] selon le compte des musulmans. J’ai achevé sa copie, de 
la langue arabe à l ’hébreu, moi Todros Todrosi de la sème des juifs, dans le troisième mois de 
l’année 5193 [ 1337 ] selon le compte des juifs.» 


Deuxième colophon d'auteur 240 : 

Colophon de Todros Todrosi à la fin sa traduction hébraïque du Commentaire Moyen 

d’Averroès à la Poétique 


mon nr npnnn na^inn nmm n^aa ppnn nox^a na^in la^innai loonx 1 ? Tinn mo tus? la^in priai 
nn ’ininn rf?xn om 1 ? nairn D’ïifn mina innna 'omo orna i nx '5 .p’inn naan rman amnn 

px mn? ninx nanin 1 ’rvPna mi? rPnx pai ira pmoan imn nm bv ainrn vmnn aipa in’^oxpiim maa 

,pxi 


« Et ici s ’achève, au sujet du Livre de la Poésie d’Aristote, et celui de la Logique dans son 
intégralité, et la copie de ce livre a été complétée conformément au plan de la science Logique; 
Exécuté par moi, Todros Todrosi, le troisième mois de Tannée 5193 [1337], dans le village de 


240 On distingue les colophons en clôture de textes, colophons « d’auteur », comme ceux de Todros 
Todrosi, auteur de la traduction du Commentaire moyen à la Poétique, des colophons « de scribe », à 
savoir celui qui a copié le manuscrit et précise les circonstances, les raisons et les dates de la rédaction de 
la copie. 
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Trinquetaille, situé près du Rhône, entre le fleuve et la ville d’Arles, ma ville natale; soit loué 
celui qui vient à notre aide, amen amen. » 


2. N, Vienne : Colophon de scribe, Moshe Shmuel De Scola (f.173 v) 

H 1 ?!* dis 1 ? V’p htso 1 ? Va pttwi dvd ip’n Tprix ts?d iddh ht vans xbipttn bxiau? nu?a 

’sai fsa luna’ n 1 ? Y'ro 11571 Vu -psa nrn nnnn idd ana’ Nb ’srrDi ’tripa in a 11 ? 1 vama mpan wn 

prn iax d'iis? ns? nns?a lax ps?n s?-iî ’aai is?dt 


« Moi, Moshe Shmuel de Scola, j'ai copié ce livre à Avignon, ville bien aimée. Je l'ai achevé 
dimanche de l'année 1356. Lieu où, (grâce à) sa miséricorde, demeurent les livres sacrés 
manuscrits. « Que ce livre de la Loi ne s ’éloigne point de ta bouche » 241 , et encore, ne s ’éloigne 
point de ta bouche, de la bouche de ta semence et de la bouche de la semence de ta semence. 
Soit dit maintenant pour toujours, Amen. » 


Sur la page de garde de N, nous pouvons lire une note de possession qui décrit les circonstances 
dans lesquelles le texte a été copié. Le manuscrit de Vienne appartenait à R. Abba Mari « qui 
l'avait acheté en Provence » à Rabbi Reuven Girondi de Marseille. Le reste de la marque de 
possession n'est pas lisible. 


Les manuscrits arabes 

Les manuscrits arabes du Commentaire moyen à la Poétique dont nous disposons, sont celui de 
Leyde et celui de Florence. Ces deux manuscrits représentent les seuls témoins contenant la 
totalité des commentaires moyens d’Averroès à l’Organon. Pour une analyse détaillée des deux 
manuscrits, nous renvoyons à l’édition critique de Maroun Aouad du Commentaire moyen 


241 Josué 1:8 
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d’Averroès à la Rhétorique. 242 En ce que concerne le rapport entre les deux manuscrits arabes, il 
est très riche en conséquence pour comprendre la transmission textuelle des manuscrits hébreux. 
L’étude d’Aouad indique, à partir d’une analyse des erreurs, que les deux copies ne se font pas 
écho l’une l’autre, mais qu’elles sont plutôt « collatérales », ou bien qu’elles dérivent du même 
archétype qui n’est pas l’original d’Averroès. La structure des deux manuscrits est similaire. Ils 
s’ouvrent sur un chapeau introductif d’Averroès suivi de la division du texte par le mot fasl 
« chapitre », non numéroté. Les énoncés d’Aristote sont introduits par le mot qâla. 

Voici la liste des manuscrits arabes : 

J manuscrit de Leyde, MS Or 2073, Bibliotheek Universiteit, ff. 218v.-227v ; Manuscrit qui 
contient le Talhïs al-Mantiq, Commentaire Moyen d'Ibn Roshd à l'Organon d'Aristote, dans 
l'ordre suivant : Catégories, Propositions, Premières Analytiques, Seconds Analytiques, 
Topiques, Réfutations Sophistiques, Rhétorique et Poétique. Le manuscrit est calligraphié avec 
une écriture de type maghrébin. Il est daté du XlIIe siècle (Van Koningsveld 243 ). Sur la page de 
garde, non numérotée, au début du codex, on trouve le titre de l’ouvrage en langue hébraïque 
1D0 , -in‘? vrrn "1302 (Le livre de la logique d’Aristote) et deux signatures, une en arabe, lisible que 
pour une partie « Qalonimos al-.. » et une en hébreu, qui appartiens au médecin et philosophe, 
traducteur de nombreuses traités de l’arabe et du latin à l’hébreu, Juda ben Salomon Nathan, 
appelé aussi Maestro Bonjudas Nathan 244 . Sur le folio lr. se trouve le titre, en langue grecque et 
en arabe, Talhïs al-Mantiq « d’une écriture autre que celle du texte ». 245 Dans tout le codex, il y 
a dans la marge, plusieurs notes de mains et d’époques différentes, certaines en arabe, mais la 
majorité en grec 246 , en hébreu et en judéo-arabe. 247 

Catalogue : J.J. Witkam, Inventory of the Oriental Manuscripts ofthe Lihrary ofthe University 
of Leiden, vol. 3, 2007 ; P. Voorhoeve, Handlist of Arabie manuscripts in the Library of the 
University of Leiden and other collections in The Netherlands. Leiden (Bibliotheca 
Universitatis) 1957. Codices Manuscripti VII, p. 362. 

ci manuscrit de Florence, Biblioteca Medicea Laurenziana, Or. CLXXX 54 ff. 200v. -208 r. 
Manuscrit qui contient le Talhïs al-Mantîq, Commentaire Moyen d'Ibn Roshd à l'Organon 
d'Aristote dans l'ordre suivant : Catégories, Propositions, Premières Analytiques, Seconds 


242 Averroès (Ibn Rusd), le Commentaire Moyen à la Rhétorique d’Aristote, édition critique du texte arabe et 
traduction française par Maroun Aouad, 3 V., Vrin, 2002, p. 210-213 

243 Van Koningsveld, Andalousian-Arabie Manuscripts, in P. Sj. Van Koningsveld, Andalousian-Arabie 
Manuscripts from Christian Spain: a Comparative Intercultural Approach, in Israël Oriental Studies, n. XII, 
1992, p. 75-110 

244 H. Gross, G allia Judaica, p. 8-10. 

245 Aouad, op.cit., p.209. 

246 Aouad, op.cit., p.264 

247 Voir, Kessem-Butterworth, Averroes Middle Commentary on Aristotele ’s De Interpretatione, p.99, n.3 
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Analytiques, Topiques, Réfutations Sophistiques, Rhétorique et Poétique. Le manuscrit est 
calligraphié avec une écriture de type maghrébin. Il est daté du XlVe siècle (Renan- Lasinio 248 ). 

Catalogue : S. E. Assemani. Bibliotecae Mediceae Laurentianae et Palantinae Codicum Mss. 
Orientalium Catalogus, Florentiae, 1742, p. 325-326. 


Les éditions latines 

Trois traductions latines du Commentaire ont été rédigées au Moyen Âge et à la Renaissance. 

HA Hermannus Alemannus, Poetria Ibinrosidin, éditée dans le volume Aristoteles Latinus 
XXXIII editio altéra, De Arte Poetica translatio Guillelmi de Moerbeka post transriptionem 
Ersae Valmigli ab Aetio Franceschini revisam edidit Laurentius Minio-Paluello. Accédant 
expositio media Averrois sive «Poetria» Hermcinno Alemanno Interprète et specimina 
trcmslationis Pétri Leonii, Union Académique Internationale Corpus Philosophorum Medii Aevi 
Academiarum Consociatarum Auspiciis et Consilio Editum, Bruxelles-Paris, . 


AB Abraham de Balmes, Paraphrases Averrois in Librum Poeticae Aristotelis, 1560. 

IM Iacob Mantino Hispano Hebraeo, Averrois Cordubensis Parciphrasis in Librum Poeticae 
Aristotelis, 1550 (réédité par F. Heidenhain, Leipzig, 1889). 


5.3 Analyse philologique des manuscrits et stemma codicum 


Nous avons fondé notre édition critique sur l’analyse de tous les huit témoins manuscrits dont 
on dispose, J2t32!77J2N plus le neuvième manuscrit de Turin *'? dont l’original est perdu mais 
dont nous avons trace grâce à l’édition partielle de Fausto Lasinio. En tant qu’existante 
uniquement dans sa version imprimée, le codex de Turin *b ne représente pas vraiment un 
témoin manuscrit. D’ailleurs, de l’analyse des manuscrits il résulte être dépendante du 
manuscrit de Wien N, qui est le manuscrit daté le plus ancien. Toutefois, pour la détermination 
de certaines parmi les variantes des codices manuscrits, nous avons utilisé Turin **? corne 
« contre-épreuve » pour la détermination de la bonne lectio. 


248 E. Renan, Averroès et l’averroïsme, p. 81 ; F. Lasinio, op.cit., p. XI-XII. 
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La transcription initiale du Sefer ha-Shir a été faite sur la base du manuscrit N pour deux 
raisons : il est le manuscrit datée le plus ancien, et il porte des corrections à la marge dont, la 
distribution dans les témoins manuscrits postérieures, détermine les deux familles de 
manuscrits. Les variantes lexicales à la marge ne constituent forcement des corrections ou des 
variantes meilleures. Leur distribution dans les manuscrits a été fondamentale pour déterminer 
des familles de manuscrits, bien que nous les considérons des variantes linguistiques 
alternatives, utiles à la compréhension du lexique philosophique médiévale en langue hébraïque. 
Parfois, la différence entre un mot et sa variante reflet la différence entre une traduction littérale 
et le choix d’un mot plus élaboré et faisant partie d’un lexique plus technique. Il est possible que 
Todros Todrosi même, ou le réviseur de son texte, ait introduit ces termes à la marge. Puisque, 
après la rédaction finale des traductions, était souvent le traducteur même qui faisait la révision 
de son texte, nous pourrions aussi prendre en considération l’hypothèse qu’elles soient des 
variantes d’auteur, ou bien des corrections de Todros Todrosi même. Samuel de Scola, scribe du 
manuscrit N, a copié à la marge de sa copie les corrections qui doivent être été sur la version à 
partir de laquelle il a copié son texte. Ces notes de marge sont signées comme nusah ciher 
« autre version ». 

A partir de l’examen des manuscrits hébreux, un certain nombre de variantes, d’erreurs 
séparatifs et d’omissions en communs entre les manuscrits du rameau a et des autres communs 
au rameau p, a déterminé la présence de deux familles de manuscrits : les familles a et p. 

La famille a 

La famille a est constituée des manuscrits : 2 N. Les manuscrits et 2 dépendent du 

manuscrit N. En absence du manuscrit de Turin *h nous ne pouvons pas déterminer la 
dépendance directe entre les manuscrits. Au contraire, de la comparaison entre N et 2 l’on 
pourrait supposer une descendance directe de 2 du manuscrit N. Il en dérive ainsi que, en tant 
qu’apographe de N, le manuscrit 2 est un codex descritpus, et pour cela il ne sera signalé dans 
l’apparat critique. Son scribe, Yehiel ben Yoab de Bethel a copié à la marge toutes les 
corrections lexicales présentes à la marge dans le manuscrit N sans les intégrer dans le corps du 
texte. 

C’est le cas des variantes : 


dans le manuscrit 2/N 

à la marge 2/N 

Arabe 

chapitre 2, f. 160r 

niNniN 

n?22on 


chapitre 5, f 166v 

Nbs: 

2.V2’: 

<.!•>■» « .2 

f,166v 

D’N’tBÏ 

attira 

‘Uajua .3 


91 



chapitre 7, f. 167r 

D7’7n' 

B771SP 


.4 

f. 173v/f.l74r 

7127 

nbttn 

p* 

.5 

f. 174v 

7* 

0222 

Jjij 

.6 

f. 174v 

WT’n 

W0’’23'’l 

<1 \ A 

.7 


D’ailleurs, 2 N s’accordent aussi dans la lecture de variantes stylistiques 

1. 2 a une mauvaise lecture de la variante 775?n qui est copié dans la forme de 773n (Chapitre 
2, f. 1603 ). A partir du contexte, cela semble être une erreur de lecture du scribe, et non pas une 
variante substantielle. 

2. Au chapitre 2 f. 160x, 2 il y a une omission qui ne se trouve pas ni en N ni en *\ Le scribe a 
comblé l’omission, au même endroit, par une ajoute à la marge. 

3. Les manuscrits Net 2 ne partagent aucun élément avec les manuscrits de la famille p ; au 
contraire, certains traits de la famille a caractérisent les manuscrits 17 qui forment une sous- 
famille contaminée de la famille P et qui ne partagent pas toujours entre eux les mêmes erreurs 
séparatifs. Ce rameau de la tradition sera discuté ci-dessous. 

Pour ce que concerne la famille a nous pouvons réduire les témoins manuscrits au seul codex 
N qui représente le témoin plus fiable et complet de cette tradition manuscrite. 


La famille /? 

La famille p est constitué par les manuscrits : S : ü n 7 J qui se séparent en deux sous- 
familles : la sous-famille a u n J et la sous famille 1 7. 

La sous-famille /? : 1 7 

Les manuscrits 1 7 représentent une sous-famille contaminée de p. De manière inégale entre 
eux, ils ont des laissons de la fa mi lle a et des laissons de la famille p. D’ailleurs ils sont 
caractérisés par des erreurs communes et inhérentes à ces deux manuscrits uniquement, qui nous 
mènent vers l’hypothèse d’un exemplaire manuscrit y commun à ce rameau de la tradition. Les 
erreurs descendantes de y, communes à 7 et à 1 et indépendantes des manuscrits de la famille a 
et p comprennent les cas suivants : 

1. L’usage fréquent du pronom féminin fn en accord avec les noms pluriels féminins à la place de 

an dans tous les autres manuscrits, (chapitre 1, f. 159x-f. 1602; chapitre 2,f. 165 K; chapitre 
3.f. 1672 et al.). 

2. Le titre de l’ouvrage n^ai n:?27 à la place de 721271 n^a présent dans toute la tradition 
manuscrite (chapitre 4, f.) 
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D’ailleurs un certain nombre d’erreurs et de variantes présentes en a et en p doivent être 
transférées au manuscrit y en générant une tradition mixte, qui se reflet de manière variée dans 
les manuscrits 7 de T comme il suive : 

1. Les deux manuscrits 17 ont la variante , partagée avec les manuscrits de la famille a 

contre l’erreur conjonctive des manuscrits de la famille P qui lisent B7273 (chapitre 2,f. 1602). 

2. Les deux manuscrits portent dans le corps du texte la variante Iî2?3b37 présente dans les 
manuscrits de la famille p, corrigée à la marge par Panne 7 avec le terme intffip 1 ’ qui caractérise 
le texte des manuscrits de la famille a. 

3. De la même manière, le scribe du manuscrit de Panne 7 préfère introduire dans le corps du texte 
la majorité des variantes d’auteurs qui se trouvent à la marge de N. Au chapitre 7, ff. 174N-1743 
on y trouve un passage du texte où les corrections à la marge sont nombreuses. On reporte les 
cas comme ils se succèdent dans le texte : 


2 rpS? 

Manuscrit 7 

Manuscrit q 

1 ns» 

712X ■’STBttfn pisn 

7J2N , >SP3W7 pnsn 

772N , 27 , 3t277 p7S7 

772N , S7 , 3t2?7 p7S7 

■ton a i 7axa7 mricm 

7E?x nnattan amo’i 

7E?x onaxaa omo’i 

7I2?N 0^73X37 717107 

7TO7 bo nrrbN inv 

7137 ba aa’bx qm’ 

7137 bo □7 1 bN 131’ 

7137 bo 07’bN 137 

nnn : 727312? an ”7 to 

7nn : HÎ73E7 an ”7 to 

7Î27 : 7273Ï2? 07 ”7TO 

7T37 : 7273Ï2? 07 ”7TO 

trom b’73371 7c?pm 

□tz?m b’iaaai 7c?pm 

OÏ2?71 b’73371 7K?p71 

0!2?71 b’73371 7K?p71 

.73x71 rf’tssm 713771 

.73X71 nb»m 

.73X71 7TO271 713771 

.73X71 7TO271 713771 

□n xi7 737 cto bai ton 

□N N17 727 012? bol 77ÎN 

0NN17 737 012? bol 772N 

□ X X17 727 012? bol 772N 

□ni TTObma axi max 

□NI TTOb3 73 DX1 ’aax 

□xi iTOb3 73 nxi ’oax 

]TOb3 0232 nXI ’33X 

rrroarronn D27ia praia 

nTOanc?77 Dî?ia pnt?ia 

OTOaoi2?77 ovia pnvia 

D27ia P32713 DX1 

3174 

3174 

3174 

3TOa30?77 

□NI ’TO17 DN1 blpt2? 0X1 

□ NI 712? 27 0X1 blpt2? 0X1 

axi ’TO27 axi bipu? axi 

3174 

□NI b733 DN1 bOTOIB 

□ni b732 a si b3i2?ia 

□xi b732 axi baï2?ia 

axi ’TO27 axi bipt2? axi 

xi7 ’naxn 737 .73tob 

N17 713X7 727 .73TO3 

N17 ’03N7 727 ,72TOa 

axi b732 axi b3t2?ia 

777a mn 1 ~itz/x ao?7 

7773 7 1 7 1 7Ï2?N OI2?7 

7773 7’7’ 7I2?N OÏ2?7 

X17 733X7 727 .72TO3 

xi7 7371 .73ix 731X3 

702371 .731N 731X3 

N17 7371 .731N 731X3 

7773 7’7’ 7I2?N Ot2?7 

mnx 73ixb 7’7’ 7E?x 

731Xb 7’7’ 7I2?N N17 

377N 731Xb 777 7I2?N 

X17 7371 .731X 731X3 

17TO3 77TO37 IHCWI 

77TO37 170 , 23 , 1 377N 

17TO3 77TO37 17T»3*»1 

377X 731Xb 3 1 3'’ 7I2?N 

aiau?7 p 7377 ibo 

la 7377 iaa 17TO3 

313tt?7 172 7377 1B3 

17TO3 77TO37 17T’37 

ITOba a , ’02Bjn D’nybn 

B"'02327 D’TOba 313tt?7 

!TOb3 B■'02327 n l1 T27 , 77 

3131277 13 7377 133 

.37277 

.37277 lTOb>3 

.37277 

!TOb3 B■'02337 0”T27b7 




..37277 
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Texte arabe Ibn Rusd 

j tA.*Kllj j t^IaLall ;Ax-U_u ^A Igall (J~\AJ (JjjlâVl CIîLuiILxujIj 

.J J 

LûJj C(Jjkx>a Ujj t(J^Ax>a LûJj Lajj 4 (JLôaIujjV 1 ^pU (Jjkla Lajj 4(jLuaül Lajj Laj ;_^3 ^luI cJ^j ;(JIÜ 

Cô^)*_Jû jcUil A Iv^J 0 ! Â-aV (j-J^ (_£«^ jA .A-«l A-aÜ U-al^. (jj£j (_£^ll ^ujVI jA .^ii-a LaJj i^jlLa 

c_j^)xll (jLudi ^3 A Aa-a^X-Vi ç-La^Vl céliji [jjc. j SlLLdlj (J^jîLujVIJ ;JLa (^42 jJ 


4. 7 partage avec le manuscrit de Turin b* l’inversion au chapitre 1 f. 1593. 

5. 1 partage avec les manuscrits de la fa mi lle a l’expression n’ilî 727 b SJ. chapitre 2, 1603. 

6. Enfin, le manuscrit T partage avec les manuscrits de la famille P la longue omission au chapitre 4, 
f.1633. 

La sous-famille /i : s a n J 

Les témoins manuscrits 72 U 77 2 constituent une sous-famille unique. Ils partagent la longue 
omission au chapitre 4 f. 1633 ainsi que les mêmes variantes, les mêmes erreurs et la graphie de 
la majorité des mots, dont la graphie diffère dans les manuscrits de la famille a. Ces mêmes 
erreurs séparent la sous-famille. Quelque exemple parmi les plus significatifs : 

1. 72 U 77 2 partagent les mêmes omissions présentes au chapitre 2, f. 160x, chapitre 5, f. 165x, 
chapitre 6, f. 170N. 

2. L’écriture de l’hébreu l’i’JPP, 10’33’ contre l’écriture des manuscrits de la famille a ou l’on 
trouve 17710132’ ,1771 1 7’37’. Cette graphie caractérise aussi le manuscrit 7 contre le manuscrit 1 qui 
suive la tradition de a. 

3. La graphie du pluriel mn’ns à la place des manuscrits du group a qui suivent la variante 

nnmns. 

4. La répétition arPT’272 m’iSJTîn» arrn’tt» au chapitre 2 1603. 

5. L’omission de la particule 32 « en eux », calque de l’arabe ^ toujours en fonction de répétition 
du sujet. 

6. La présence de l’erreur a’Tiïnn à la place de a’73731777 présente dans les manuscrits de la famille 
a ainsi que dans la sous-famille 17. 


L ’apparat critique de l’édition hébraïque 

Dans notre apparat nous avons choisi de répertorier uniquement les variantes lexicographiques 
et les différences significatives entre les manuscrits (omissions, substitutions, remaniements du 
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texte) afin de donner au lecteur un cadre exhaustif de la richesse lexicale et des particularités 
syntactiques de la langue hébraïque, comme il a été transmis par cette tradition manuscrite. 
Nous n’avons pas reporté les variantes graphiques, tel que, 

1. absence o présence du redoublement des yod au pluriel masculin, 

2. l’utilisation alterné du pronom masculin/feminin « lui » « elle » ou « ils » « elles » pour les 
noms masculins. 

3. L’inversion de mots 

4. La répétition tel que in^n rmi in^n mxi (p. 37 ed.critic). 


Stemma codicum des manuscrits hébraïques 

La reconstruction du stemma du Be’ur Sefer ha-Shir mi-Aristo se fonde sur les manuscrits 
hébreux suivants : n^urHJQît. De l’analyse systématique des variantes et des erreurs-guides des 
manuscrits, il résulte que le stemma est constitué de deux fa mi lles de manuscrits que nous avons 
nommées a et p et qui dérivent du même archétype. La lettre y indique un manuscrit perdu, 
hypothétique, qui contenait des erreurs de banalisation. 
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Le rapport avec les manuscrits arabes de Leyde (L) et Florence (F). 


L’analyse philologique comparée des deux versions arabes manuscrites du Commentaire Moyen 
d’Averroès à la Poétique (le manuscrit de Leyde : L et le manuscrit de Florence : F) a été très 
importante dans la détermination et la description du texte hébreu. Nous avons mis en lumière que 
la traduction de Todrosi a été faite sur la base d’un témoin manuscrit du Talhïs dont nous n’avons 
pas l’exemplaire arabe et dont la version hébraïque constitue le seul témoin existant. Ce témoin, qui 
survie uniquement dans sa version hébraïque, est caractérisé par des convergences textuelles entre 
L et F, c’est-à-dire que dans la copie se trouvent plusieurs variantes et erreurs caractéristiques soit 
de F et L à la fois, soit de F ou de L uniquement. Comme cela a été souligné par Aouad pour ce que 
concerne la traduction latine d’Herman l’Allemand au Commentaire Moyen d’Averroès à la 
Rhétorique 249 , cette copie arabe perdue devait dépendre d’un ancêtre commun à L et F. 

La copie utilisée par Todrosi et qui est à la base de sa traduction, possède d’erreurs communes avec 
F et L, tout en restant beaucoup plus proche de la tradition de L. Il en résulte que la copie arabe 
utilisée par Todrosi devait appartenir à la sous-famille de L, sans toutefois descendre de L même, 
car il s’écarte d’elle en convergeant par fois avec F. La copie de Todrosi toutefois montre des traits 
d’originalité qui consistent dans plusieurs types de manipulation du texte arabe. 

Le manuscrit arabe de Leyde est un exemplaire très important pour l’histoire de la tradition 
hébraïque du Talhïs. De l’analyse paléographique des signatures, il a été de propriété de deux 
intellectuels juifs. La première est la signature, en langue arabe, de ...J' « Qalonimos al-... » 

dont malheureusement la deuxième partie du nom reste illisible ; Bouygues est le premier qui 
signale cette signature dans sa description du manuscrit de dans l’édition des Catégories. 



Mss Arabe Leyde, f. lr 


En bas de la signature « Qalunimus » en langue arabe nous avons, pour deux fois, rédigé par deux 
mains différentes, le titre de l’ensemble d’ouvrage contenues dans le codex : 7EH pb bran ynnn 720 

249 M. Aouad, Averroès (Ibn Rusd) Commentaire Moyen à la Rhétorique d’Aristote, Edition critique du texte 
arabe et traduction française (trois v.), v. 1, Vrin, 2002 p. 212-213 
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Sefer ha-Higayon ha-gadol le-Ibn Rushd , « Le grande livre de la Logique d’ibn Rusd ». Sur le côté 
gauche du folio nous avons la deuxième marque de possession, cette fois en langue hébraïque : na» 
’a 1 5 ?n 13 naibti’ P mvr mimeni Yehuda ben Shelomo ben gheza Yshai « de ma propriété, Yehuda 
fils de Shelomo de la descendance d’Yshai ». 250 



Yehuda fils de Shelomo de la descendance d’Yshai, est la signature utilisée par le philosophe 
Yehuda ben Shelomo Nathan, ou Bongodas Salamon Nathan, traducteur du Maqâsid al-Falàsifa est 
cité par Todrosi dans son introduction au recueil philosophique du manuscrit de la British Library 
n. 27559. Ce manuscrit dont Yehuda Nathan est proprietaire, donc n’a pas servi à Todrosi pour sa 
traduction du Sefer ha-Shir, mais montre que dans la même période et dans le même milieu 
circulaient au moins deux versions des Commentaires Moyens d’Averroès à l’Organon d’Aristote : 
le manuscrit de Leyde appartenu à Nathan, et le manuscrit dont s’était servi Todrosi, et dont la 
version hébraïque reste le seul témoin manuscrit. 


250 Je remercie le Doctor Pinhas Roth, de FUniversité de Bar-Ilan, pour avoir décrypté et individué cette 
signature qui lui est familiale grâce à sa familiarité avec les manuscrits halakhiques et philosophiques 
hébreux provençaux. 
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Par rapport le texte arabe, la traduction hébraïque est caractérisée par des interpolations textuelles 
faits par Todrosi dans le texte. Trois sont les cas plus significatifs : a) la modification de certaines 
parties du texte, et nettement en fonction d’une autre intervention de Todrosi dans la copie : 


iDOnxb TttT "ISO 

1 jxdll 

teo iocnx nsontz? na nwa naxan nn nman 


nnb ix maxn bah a’smwan a^bbon a’mxpna 


□’inva , nb3> a’iimp an miz? naa nanno? nnx 

Aaâ Iaa j\ Cfi 

n’pnsn nr bibaii izmxi l<aa nzinzai rron n’ra 

dluUJ (jl 1-û] j A (jdljâ 

.nsniz? 


1 variante du Mss arabe de Leyde 

Mss arabe de Florence 


a) la partition du Sefer ha-Shir en sept chapitres est une innovation de la tradition hébraïque, qui 
nous ne retrouvons pas dans aucun des manuscrits arabes ni latins du Talhïs ; c) l’omission de deux 
paragraphes ; d) l’omission de la majorité des poèmes arabes cité par Averroès, à exception d’un 
vers de Mutanabbi 


nzxaxm rwivnn mxan tzasn ’tznx to ’sa" 
" nrnnnn nun tw ’sa 


b) la substitution des versets du Coran avec des passages bibliques tirés des prophètes. 

La variante « sera sollicité » rend l’arabe ge i qui signifie « avait l’ambition de, poussé, 

éloigné ». La lectio THV« sollicité » coïncide avec l’arabe, tandis que la variante Tin des 
manuscrits nn*bxsignifie « inquiété » qui pourrait dériver d’une lecture défectueuse de la g dans un 
témoin arabe. Le scribe a peut-être lu « inquiété », à la place du mot ge i attesté dans Jet 


251 Reproduction du texte arabe de l’édition critique cité de Ch. Butterworth-Haridi, Le Caire, 1987 
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Le rapport entre les copies hébraïques et les copies arabes 


Nous avons fondé l’analyse du rapport entre les copies hébraïques et les copies arabes sur le 
croisement entre l’édition critique de Butterworth-Hatidi et l’étude des manuscrits hébreux. 
L’édition Butterworth-Hatidi nous a permis une comparaison constante avec le texte critique 
issu des variantes manuscrites de Leyde et Florence. La filiation entre les copies hébraïques et 
les copies arabes peut être établie grâce à l’analyse comparée des erreurs communes aux 
manuscrits hébreux et à l’édition critique du Talhîs. Toutes les copies hébraïques dont on 
dispose présentent des erreurs qui se trouvent déjà, aussi bien dans la copie de Leyde que dans 
celle de Florence. Toutefois elles partagent plus d’erreurs avec le manuscrit de Leyde qu’avec 
celui de Florence. De ce fait, nous pouvons soupçonner que Todrosi avait fondé sa traduction 
sur un témoin qui appartenait à la sous-famille de Leyde. Cette hypothèse a été suggérée aussi 
par l’étude que Maroun Aouad a effectuée sur les manuscrits du Commentaire Moyen 
d’Averroès à la Rhétorique. Des erreurs communes aux manuscrits arabes de Leyde et de 
Florence, et des omissions présentes dans celui de Florence mais absentes dans celui de Leyde, 
indiquent que ces copies ne descendent pas l’une de l’autre, mais qu’elles sont plutôt 
« collatérales », ou bien qu’elles dérivent d’un même archétype qui n’est pas l’original 
d’Averroès. 252 L’impression que le corpus hébreu du Commentaire d’Averroès à la Poétique 
dépende d’une sous-famille de Leyde, est étayée aussi par l’analyse d’Aouad sur les colophons 
des copies arabes. La traduction hébraïque de la Rhétorique de Todros Todrosi « a une datation 
provenant manifestement d’un manuscrit de la famille de Leyde puisqu’il y est question du 
troisième mois de l’année 570 de l’ère musulmane ». 253 

Comme Badawi l’a démontré, Averroès a utilisé pour son Commentaire la version ancienne de 
la Poétique traduite par Matta Ibn Yunûs, en la mêlant constamment avec son interprétation, 
procédé qu’il a suivi dans les commentaires moyens. 

Les études d’Aouad 254 et le stemma codicum réalisé par Gutas-Taran 255 , nous indiquent 
également qu’« Averroès a suivi de très près, aussi bien en ce qui concerne la Rhétorique que la 
Poétique, la traduction arabe ancienne » de Matta. Le talhîs, en effet, enrichi d’explications et 
de commentaires, reste très proche du texte original de Matta Ibn Yunûs. Comme on l’a vu, 
pour rédiger son commentaire, Averroès s’était servi de l’Épître sur les canons de la poétique 
de Fârabî et le Commentaire à la Poétique d’Avicenne, ouvrage qu’il semble d’ailleurs suivre de 


252 Averroès (Ibn Rusd), le Commentaire Moyen à la Rhétorique d’Aristote, édition critique du texte arabe et 
traduction française par Maroun Aouad, 3 V., Vrin, 2002, p. 210-213 

253 Ibid. p. 22, n. 2 

254 Ibid. p. 214 

255 D. Gutas-L. Taran, p. 158 
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près. Le commentaire d’Avicenne, comme Dahiyât l’a clarifié, ne suit pas la traduction arabe de 
Matta Ibn Yunûs, mais plutôt celle de Yahya Ibn Adî. Les deux versions diffèrent sur plusieurs 
points, et en particulier sur la manière de traduire les deux termes clés de la Poétique : tragédie 
et comédie. Yahya Ibn Adî ne traduit pas les mots tragédie et comédie, en réalisant une 
translittération arabe, à savoir tragudïya et kumudîya, version qui caractérisera, d’ailleurs, les 
commentaires de Fâràbï et d’Avicenne, et qui sera partagée par Falaquera . 256 Mâtta Ibn Yunûs, 
au contraire, et Averroès après lui, traduit ces deux termes par les mots arabes higâ ’ et madïh. 
Cela signifie qu’Averroès a alors choisi une forme de traduction de ces termes s’éloignant des 
commentaires philosophiques précédents. Cette version est d’ailleurs adoptée par la tradition 
hébraïque de la Poétique de Todrosi. 


Critères de la traduction critique en langue française 

La traduction française annotée que nous présentons après l’édition critique du texte hébraïque, 
représente un complément important de ce travail. La notion de « traduction critique » exprime 
l’essai de traduire en langue française le texte hébreu en restituant en note les différences 
fondamentales entre la version hébraïque et la version arabe, tout en tenant en considération le 
patrimoin philosophique grec qui structure la base conceptuelle du texte. 

Au défi qui répresente la traduction française du Commentaire, s’ajoute, le défi de la 
compréhension d’un texte qui se montre comme un palimpseste de langues et cultures stratifiées 
entre le moment où la Poétique a été rédigée e les moments où elle a été comprise , commentée, 
réécrite et naturalisée, en syriaque, en arabe et en hébreu, de l’antiquité tardive au Moyen Age. 

Pour la réalisation de la traduction annotée du Commentaire moyen d’Averroès à la Poétique 
d’Aristote, ou bien, selon son titre en langue hébraïque, de L’art de la poésie d’Aristote, nous 
nous sommes servis des dictionnaires : Klatzkin, Sermoneta, Efros, Goichon; des traductions du 
Talhîs Kitàb as-s 'ir réalisées en anglais par Ch. Butterworth 257 et en langue italienne par 
Carmela Baffioni . 258 La traduction de Carmela Baffioni offre au lecteur un texte très riche, où 
certains passages sont mis en vis-à-vis avec le texte grec original, ainsi qu’une étude de la 
fonction du texte à l’intérieur de l’esthétique et de l’histoire de la littérature arabe. Baffioni a 
publié sa traduction quatre ans après celle anglaise de Butterworth. Nous avons tenu compte des 
passages où les deux traductions du texte arabe divergent, car, parfois, ces différences ont été 
très importantes pour résoudre des problèmes textuels de la version hébraïque. 


256 Falaquera Reshit Hokhma; analyse in Salvatierra, op.cit. 

257 C. Baffioni, Averroè, comment al Péri ’ Poietikês, traduzione italiana, Coliseum, Roma, 1990. 

258 Ch. Butterworth, The Middle Commentary on Aristotle ’s Poetics , translated with introductions and 
notes, Princeton University Press, Princeton, 1987. 
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L’utilisation constante d’autres éditions critiques, parfois traduites et annotées, des textes 
hébreux issus de la tradition arabo-hébraïque, a rendu possible l’acquisition et la mise en œuvre 
d’une méthode de travail. Nous nous référons aux textes suivants : S. Munk, Le Guide des 
Égarés, F. Rosenthal, The Middle Commentary of Averroès on Nicomachean ’s Ethics, ; R. 
Lerner, Averroes on Plato ’s Republic ; A. Hyman, Averroes ’ De Substantia Orbis, The 
Médiéval Academy of America and The Israël Academy of Science and Humanities, 1986 ; C. 
Rigo, Il De Substantia Orbis di Yehuda Romano, Tesi di Laurea, 1987; L. Berman-C. Rigo, Ha- 
be ’ur ha-emz ay shel Ibn Rushd le-Sefer ha-Midot 'al shem Nicomacus le-Aristo, ha-akademya 
ha-leumyt ha-israelyt la-madaym, Yerushalaim, 1999 ; Gabriella Elgrably-Berzin, Avicenna in 
Médiéval Hebrew Translation, Todros Todrosi Translation of Kitâb al-Nagât on Psychology 
and Methaphysics, Brill, 2014. La majorité de ces textes ont des caractéristiques en commun, 
parfois en ce qui concerne la perspective historico-critique, parfois la terminologie. En 
particulier, les éditions des Commentaires d’Averroès à YEthique à Nicomaque et à la 
République de Platon ont été d’une importance significative pour ce que concerne les 
spécificités du lexique de Todrosi à son époque. Ces deux traités ont été traduits de l’arabe à 
l’hébreu par Samuel de Marseille. Le quatrième livre de YEthique et le troisième livre de la 
République concernent la figure du poète et le rôle de la poésie dans l’organisation politique de 
la cité vertueuse. Samuel de Marseille et Todros Todrosi partagent le même langage technique 
employé dans la description des discours poétiques et les éléments qui les constituent. 
D’ailleurs, ces deux traducteurs étaient actifs à la même période en Provence, entre Arles et 
Marseille. Ces données mériteraient d’être approfondies grâce à une étude croisée de leurs 
traductions. Nous verrons les spécificités de cette contiguïté lexicale dans le commentaire de la 
traduction en français du Sefer ha-Shir. 

Cette traduction française a été conçue comme un travail de terrain, ou chaque ligne a tenu 
compte du palimpseste stratigraphique des langues de la Poétique. La priorité a été donnée à la 
relation entre l’arabe et l’hébreu, mais nous avons cherché également à saisir les 
correspondances des termes grecs avec le lexique hébraïque médiéval. Il ne faut pas oublier que 
les commentaires d’Averroès étaient le moyen pour accéder à la pensée d’Aristote, et étaient 
compris comme la voix même du stagirite - comme le montre le titre de l’ouvrage Le livre de la 
Poétique d’Aristote. Le français a été perceptiblement plié à la syntaxe de l’hébreu arabisé de 
Todrosi, pour ne pas compromettre l’unicité expressive du Sefer ha-Shir tout en garantissant sa 
lisibilité pour un lecteur moderne. Loin d’être un exercice de style, la traduction moderne du 
Sefer ha-Shir, s’insère, à notre avis, dans une pratique importante de la traduction des textes 
anciens. Une chaine de transmission qui a pour but principal d’inscrire dans une continuité 
cohérente les textes anciens et l’époque moderne. 
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Symboles et abréviations utilisés dans l’édition critique 
N Vienne, Osterreichische Bibliothek, 

2 Paris, Bibliothèque Nationale, n. 932 
J Paris, Bibliothèque Nationale, n. 933 
7 Parme, Biblioteca di Parma, 
n New York, Jewish Theological Seminary 
U Milan, Biblioteca Ambrosiana 
2 Leipzig, Universitâtsbibliothek Leipzig 
*7 Turin*, Edizione Lasinio 

72 Saint-Pétersbourg, Bibliothèque Nationale de Saint-Pétersbourg, EVR 405-406 

Les manuscrits arabes 

£ Kitâb as-s ir, Édition critique, éd. Ch. Butterworth - M. Haridi , le Caire, 1987 
J Leyde, Bibliotheek Universiteit Leiden 
<-* Florence, Biblioteca Mediceo-Laurenziana 

Symboles et abréviations 

] Le lemme 
h Homéotéleute 

ajoute dans la marge 
N°° correction dans la marge 
- Omission dans un ou plusieurs manuscrits 
+ Ajout dans un ou plusieurs manuscrits 

*^j Variante dans le manuscrit arabe de Florence 
*J Variante dans le manuscrit arabe de Leyde 
t Édition critique du texte arabe (Butterworth) 

57 Texte hébreu 
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« Le Be’ur Sefer ha-Shir » 

Le commentaire moyen à la Poétique d’Aristote 

Traduction critique du Commentaire Moyen d’Averroès à la Poétique d’Aristote à partir des 

ses versions, arabe et hébraïque. 
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iUOIN 1 ? Ttt?n 1 DO 


a 158 


ins mi 1 ? is maxn ^ n^mwan r’Vnn rmxpna rtra iüois idoti> na nxn naxan nn mnn 
.nsnw rpin nr '7i'n:i umxi an mmai nyn ’Tim rima rmxp an nw naa nnmw 
vn 1 ^ nm’w n bv Tin 1 im .TTwn tût inm nnx'pan it 1 ? nnî? irma iiawin pisn 

la’ip 1 nr naai r’Twn Tirana fa fa bvs na n^nn nas 1 ^ nru nmn cnm: nn 1 iwx Tmixpn 
t» nar rmiam nnmwan an n’ip 1 iwx nn’p'pn nrw n’ip 1 anr? naaai T’Twn riaxan 
.fiyn nn ratn u’? iii>x m'pnnnna "ta nn nm Ttznzn .T’Twn riaxan nuroan mman 


**? nn + [nrxi 8 / »urm nxn [ntra 3 


7 / t - [ nfisn nt Pfnii innnKi 6 / J * UJ* j [ nn nmsi myn ’Twn ninra ’nPn 5 

J* j jin^ii [ninram n’smiran 8 / J* £j* [ f a f n 


ûl jl ^LaaJ ÂS^jlLaudl A-d£l' ^Üll ÿA ^L ■ -f L-llliS La (J^Üll y*a^)k]\ 

^ ûû yA jl alylS (_ 5 ^ Sû yA lujalj (jy$^ (jl Lâl j IguS y ^Jtiy\jujiVi AJLabk (j^jljiî ^Jti <jâ l_Lû 

(jl Aj^jj ^ja ( _ 5 -1c. i ^ ; Û3 J ^LaiC-V? ^I^jl J J y 41' At"-l li. ^I£j]l jj fI ? (jl 4_LolVI ÿA ûjjc 

^ajjâjj I nLLaj ^1 ÿa y 3 ^ 3 *-^ 1 -ûV jl 3 ^a^ ^ '^' r } ^ 5 -^^ û- 3 ^ 

' - .aiLl ^_âLb^al L5^ 1-ojlj ^3^ L)*® ^ L)^ -J ^3^)*-*-^^ 3^^*^ 

t( ^gj*11 a ^a j Li] 3 jI jVI (yA aIs InA ^ 3*n. j 3 ^j^^W 


259 Reproduction du texte arabe de l’édition critique préparée par Ch. Butterworth-Hatidi, Le Caire, 1987 
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Le livre de la Poétique d'Aristote 260 


L’Objet de ce discours est l’explication de ce qui [est contenu] dans le livre d'Aristote sur la 
Poésie, à propos des règles universellement partagées par tous les peuples, ou du moins la 
plupart d’entre eux, car la majorité de ces règles ne sont pas spécifiques aux poèmes des 
Arabes et à leurs coutumes. Et nous les avons recueillies en sept chapitres 261 . 

Premier chapitre II dit: or, c’est notre intention de parler de l’Art de la Poésie 262 et des 
types de poèmes, [il est indispensable], pour celui qui veut que les règles qu’il s’est données 
conduisent de façon efficace à énoncer en premier la fonction des types 263 poétiques, de quoi 
sont composés les textes poétiques et le nombre d’éléments qui les composent ; quelles sont 
les parties qui les composent, celles communes et celles spécifiques (à tous les textes 
poétiques), et (enfin) de combien d’intentions se trouvent dans les discours poétiques. Il 
faudra, en outre, que l’examen de ce sujet procède de nos prémisses naturelles 264 . 


260 idd'hn' 7 TWH ISO, jV ^ijS, incipit determinatio Ibinrosidin in Poetriam Aristotelis. Le titre “ISO 
1DD'HK 1 7 TWH figure, avec cette graphie, dans tous les manuscrits hébraïques. Le nom d’Aristote est attesté 
dans le manuscrit arabe de Leyde uniquement. L’hébreu utilise la préposition b en correspondance avec 
l’usage ancien de l’hébreu biblique, témoigné par le Cantique des cantiques de Salomon, d’où le titre 
hébreu na'jw 1 ? "IWK n’TWn TW. Le terme TN’3 dans le titre a été ajouté par F. Lasinio, mais, dans les 
manuscrits originaux arabes et hébreux, il ne figure que dans la suite du texte, fcf. Il commento medio di 
Averroè alla Poetica di Aristotele, p.22 ). Le titre TWH “ISO correspond au grec 7tept Jiotqxucsç titre 
attribué à l’ouvrage d’Aristote à partir des premiers mots de l’ouvrage. Le terme TW « chant, poésie » 
correspond à l’arabe j»^« poésie; connaissance » et représente, à la fois, sans distinction, les deux termes 
grecs employés par Aristote dans la Poétique, poésie, 7totqmo et poétique, îtotqrtKE, l’objet du traité. 

261 Ce passage est un de rares remaniements de Todrosi. L’original arabe dit : « L'intention de ce discours 

est la présentation de ce qui [est contenu] dans le livre d'Aristote sur la Poésie, des règles universelles 
partagées par tous les peuples, ou la plupart, car la majorité d’entre eux traitent des règles spécifiques 
de leurs poèmes et de leurs habitudes, en relation avec le parler des Arabes, avec les autres langues. » 
262 j*JÙI -pwn fDN'ja, 7toir|xtKf] xé^vq Ce passage correspond au début de la Poétique, où Aristote 

introduit « l’art poétique » dans son aspect théorique, sans en donner une véritable définition si ce n’est au 
moyen de son identification avec la poésie et ses espèces [Rostagni : 1927; Pesce : 2010]. La tradition arabe et 
puis, hébraïque, semblent être, au contraire, plus claires dans l’identification de que sont l’« art poétique » et 
la différence entre le statut théorique de l’art poétique et la dimension pratique auquel le « discours 
poétique » renvoie. 

263 ]’» l’S ar. £) A?! t> j 

264 un calque de cette structure arabe fondée sur la répétition. 

264 yatn IH 1 ? “IWN mj’nnnna Lî Jil jVI Kaxà (pùctv îtprôxov àno xrâv îtpcoxcov , « selon les prémisses 

naturelles ». 
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Il dit : tout poème et tout discours poétique est soit un blâme, soit un éloge. 265 Ceci est 
clair, lorsqu’on examine par induction 266 les poèmes, en particulier les poèmes qui ont 
pour objet les caractères volontaires c'est-à-dire l’« admiration » et la « réprobation ». 267 
Ceci concerne aussi les arts qui imitent l’art poétique, à savoir, l’art de jouer du luth, du 
tambour et la danse, prédisposés, par nature, à ces deux fins. Quant aux discours poétiques, 
ce sont des « discours imaginatifs » 268 . Il existe trois types d'« imagination » et de 
« comparaison » 269 : »: les deux premiers sont simples et le troisième est composé des deux 
autres. Des deux simples, l’un est la ressemblance d’une chose avec une autre et sa 
représentation [de l’une avec l’autre]. Cela existe dans chaque langue, avec des mots 
spécifiques, propres, et qui, chez les Arabes, sont appelés, particules de comparaison. 


265 tijj rnffi’ IX yrn f| rpaycpSla koù i] tccopcpSla. Dans la version d’Abû Bishr Mattâ, les termes, 

tragédie et comédie, sont traduits par « hijâ'» et « madîh », à savoir, satire/blâme et éloge et 

Averroès suit cette interprétation. 

266 jîu ( « examen inductif », Samuel Ibn tibbon systématise pour la premier fois l’utilisation du 
terme, hippus, pour l’arabe istiqra’ , dans le sens d’«induction », du procédé qui soutient le syllogisme 
inductif. « Je n’ai pas trouvé - dit Samuel Ibn Tibbon - dans notre langue, un terme plus convenable que 
hippus, bien que l’arabe, istiqra’, indique non seulement la notion d’examen, mais aussi celui de 
connaissance de l’objet examiné, à la fois » [Samuel Ibn Tibbon : Pirush ha-Milim ha-Zarot ; 
Zonta :2011], 

267 nmixm QTiy , LpljVI j_yN\ Ethique à Nicomaque, III, 1109/1110 :9 — 1114b. Plusieurs chapitres du 

deuxième livre et du troisième livre de YEthique à Nicomaque portent sur l’analyse des actions 
volontaires, et sur les règles pratiques pour atteindre la vertu et l’approbation des actes vertueux. 
« Puisque la vertu a à la fois rapport avec les affections et les actions, et que ces états peuvent être, soit 
volontaires, et encourir l’éloge ou le blâme, soit, involontaires, et provoquer l’indulgence et parfois même 
la pitié, il est sans doute indispensable, pour ceux qui font porter leur examen sur la vertu, de distinguer 
entre le volontaire et l’involontaire. » L’on remarque que la traduction hébraïque de l’Ethique à 
Nicomaque, rédigée en Provence par Samuel de Marseille, utilise les mêmes termes que Todrosi emploie 
ici dans le Sefer à ce sujet [Berman-Rigo : 1998] Les termes a’Xin - et D’iuan - ont été 

traduits par Baffioni par « le bien et le mal », en se référant au dit coranique, jLidl <jc. ^ >»l, 

amr bil ma ’ruf wa nahy an ‘al Munkar , « command le bien (connu), et interdit le mal ( prohibé ) » 
[Qur’ân : sura 3, v.104-110; 9:71; 31:17 et.al.] et en évoquant ainsi l’arrière-plan religieux du 
Commentaire d’Averroès. 

26 s Jjjiivi D’rmnn D’mxnn , lat. HA, sermones imaginativi, ADB orationes imitantes M sermones 
imitatorii. « qui produisent imagination ». Butterworth et Baffioni sont d’accord quant à la traduction de 
l’arabe, compris comme « imitation, représentation ». Le terme, dont est la dérivation 

participiale, est central dans le commentaire d’Averroès à la Poétique. Todrosi utilise le terme, D’raia, 
dérivé de l’hébreu, yra7, « imagination », qui traduit l’arabe, et correspond au terme grec, îtaviaota 
[Kaltzkin :] mais qui, dans le Commentaire d’Averroès traduit le concept clé de mimesis, c’est-à-dire 
l'action d’imiter ou de reproduire et d'imaginer des objets connus, qu’on obtient par le bon discours 
poétique . Là où l’arabe utilise deux formes dérivées de la même racine, UA .Todrosi opère une 
distinction très nette entre « imagination » et « imitation », indiquées par les deux termes, yp»7 , dimion 
et "’TpTî , hiqui. Le plan théorique de « l’imagination » est repéré comme un moment linguistiquement 
séparé du plan pratique de « Limitation » car l’imitation-mimesis est la production de la suggestion 
véhiculée par les discours imaginatifs. 

269 lat. HA assimilatio ADB, imitatio M. similitudine, dans le langage logique 

« comparaison » [Zonta :2011] 
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Le deuxième type remplace le semblable par le semblable. Et c’est ce qu'on appelle, dans 
cet art, la « substitution ». Or, il convient de savoir que dans cette partie, rentrent les types 
[ de figures de style ] que nos contemporains appellent « métaphores » et « métonymies ». 
Cependant, la plupart des métonymies sont des substitutions en rapport de contiguïté avec 
la chose [ comparée ] et la métaphore est la substitution avec [ des éléments ] qui lui sont 
corrélés. C'est-à-dire que, lorsqu’une chose est en relation avec une seconde, [celle-ci l’est 
avec] une troisième [ et cette dernière l’est avec ] une quatrième, on peut remplacer le nom 
de la troisième par celui de la première, et inversement. Et il a déjà été indiqué dans le 
Livre de la Rhétorique le nombre des éléments qui forment les substitutions. Le troisième 
type de discours poétique est composé des deux précédents. Il dit : comme les hommes, 
par nature, pratiquent l’imagination et s’imitent les uns les autres dans leurs actes - comme 
l’imitation est réciproque au moyen de gestes, d’images et de sons, et cela [ se vérifie ] en 
raison d’un art et d’une disposition qui se trouvent chez ceux qui imitent, ou par une 
habitude qu’ils avaient précédemment, c’est de la même façon que l’imitation leur est 
naturellement disponible au moyen des discours. 
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L'imagination et l’imitation dans les discours poétiques dépendent de trois choses : des 
sons harmonieux, du rythme et de la similitude en elle-même. L’on trouve chaque élément 
séparé de l’autre, comme c’est le cas des sons dans les chants, du rythme dans les danses et 
de l'imitation dans la parole, c'est-à-dire dans des discours imaginatifs qui ne sont pas 
soumis aux mètres. Toutefois, Ton trouve ces trois [ éléments ] réunis tous ensemble, 
comme c’est le cas chez les Arabes et dans les poèmes créés par les habitants de cette île, 
car les poèmes naturels sont ceux qui réunissent ces trois éléments naturels, qui se trouvent 
chez les peuples naturels. 

[ En effet ] dans les poèmes des Arabes il n’y a pas d’hannonie, mais seulement, ou le 
mètre ou la prosodie et l'imitation ensemble. Voici donc que les techniques de 
l’imagination, à savoir celles qui mettent en œuvre l’acte d’imagination, sont de trois 
types: la mélodie , le mètre et la création de discours imitatifs. Cet art est l’art logique , qui 
est l’objet de ce livre. 

Il dit : la plupart de ce que Ton trouve dans les discours appelés poétiques, il n’y a rien 
de poétique que le mètre, comme les discours métriques de Socrate et ceux d'Empédocle 
sur [ les choses ] naturelles. La chose est différente dans les poèmes d'Homère car on y 
trouve les deux éléments ensemble. 


lll 



isi “inr crias» nsip 1 ? iii>s oms q^isi V?s nty pp 1 ^ n» s^s nasc tw sip-w isi fs p 1 ?! tes 
p ïam miïa sip’ttf» im» sip’ttf isi inr sin nrynan n^ipw crias» rranyn rai tw isip 1 ia>s» 
ipnn rr» nao i»s»n nr» iscnn inc nin .n v, TW ors crmyn» n^pwa» rrr i»>s craian cnasan 

.^ysn cran rrrrw iv i»s»:i ipnn mo 1 nnasan» nrsai 


*Px - [ Pvsn 5/3 piDT + [lffi>X / 313177 131 [7WX 2 


*J- Jxill [bVDH 5 


pl Lg-Ul (_£^)^l (JjjLal ^Jgjoü pl (_^£â célL LgI J pjÂA p-*^ Lû VI 4 âjàaJl J l^)XjJû ( _ 5 Jgjo 1J pl ^gkjjj L)^ J (JIÜ 

pjjlÜVI J l^jc-Laj pl p^i I ^K’I^ ^Ju-uj pl (_£^)^l CllLjxjjlallj 4_j j_)j-g (JjjLâl (Jc-Uill céli.3£J I^jxjJu 

^JJC. IPfcj A î-tVl-k ^ plpjl (p<G t _ 5 -jc.l pà-ljc. JJ ClljlP pl ^5^ J I^jIjCgüI -"'■■■■/ 4 Il Vl-k ^ plpjl (p<G p^£j L5"^^ 4 ^11 

_P*_a]l ÂJgIj p^£j (J ûISL^-gÜ pllj pjl L. ^*11 (pl p>GJ oISU^gII i -.1 U ^tl P ji]| |p^ p^i pjjj Pàâ Uûjc. .3 J-G 


112 



Il dit : c’est pour cela qu’il convient de n’accorder le nom de poésie véritable qu’à ce qui 
réunit ces deux éléments. Les autres, il est plus approprié de les appeler discours plutôt que 
poésie. De même que, celui qui fait des discours métriques sur la nature, il est plus 
approprié de l’appeler medaber plutôt que poète (, meshorer ). De même, les discours 
imaginatifs, qui mêlent des mètres, ne sont pas des poèmes. Il est clair par ce discours, de 
combien de types d’imitation et de quel discours se compose l’imitation [au moyen] du 
discours, afin qu’elle ait une action parfaite. 
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Deuxième chapitre II dit : puisque ceux qui imitent et font des comparaisons ont 
l’intention d'exhorter à l’action de certains actes volontaires, ou à en détourner des autres, 
il faut nécessairement que les choses qu’on a l’intention d’imiter [ soient ], ou vertus ou 
vice , vu que toute action et tout caractère dépendent de l’une des deux, je veux dire, la 
vertu ou le vice. Puisque tout ce que l’on a l’intention d’imiter parmi les actions 
volontaires est vertu ou vice, il faut nécessairement que les vertus soient imitées au moyen 
des vertus et des vertueux, et que les vices soient imités au moyen des vices et des vicieux. 
Et puisque, toute comparaison est imitation ou du beau ou du laid, il est évident que chaque 
comparaison et imitation ont l’intention de rendre beau ou de rendre laid. Il est ainsi 
nécessaire en ce sens, que ceux qui imitent les vertus, je veux dire ceux qui sont enclins par 
nature à ces imitations, soient vertueux et ceux qui imitent les vices soient plus imparfaits 
par nature que les autres, soient plus proches des vices. Dans ces deux sortes d'individus se 
trouvent l’«éloge» et la «blâme », c'est-à-dire l’éloge des vertus et le blâme des vices. C’est 
pour cette raison que certains poètes excellent dans l'éloge sans exceller dans le blâme, et 
vice-versa, d’autres excellent dans le blâme sans réussir dans l’éloge. C’est pourquoi, il est 
nécessaire que pour chaque comparaison et imitation il y ait deux actes, le fait de rendre 
beau, et le fait de rendre laid. 
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Ces deux différences spécifiques, en effet, se trouvent dans la comparaison et dans 
l'imitation qui constituent le discours et non pas l'imitation qui constitue le mètre ni par 
celle [produit] par la mélodie. Quant à la comparaison au moyen du discours, il y a une 
troisième différence spécifique, il s’agit de la comparaison qui sous-entend la 
correspondance entre les éléments semblables, sans vouloir indiquer le fait de rendre beau, 
et le fait de rendre laid, mais en se limitant à la corrélation seulement. Et cette espèce de 
comparaison est comme la matière, prête à se transformer en une des deux extrêmes, je 
veux dire, tantôt vers le fait d’être beau en s’ajoutant [à la matière], tantôt vers le fait d’être 
laid en s’ajoutant [à la matière]. Il dit : celle-ci a été la méthode suivie par Homère, je veux 
dire qui dans ses comparaisons, il apportait la correspondance et (aussi) l’addition qui 
donne la beauté et la laideur. Parmi les poètes, il y en a dont l’habileté est dans la 
correspondance uniquement, ou ceux dont leur habileté est dans [ l’exhortation ] au bien et 
au mal, ou ceux qui sont capables de réunir l'un et l'autre, comme Homère. Et [ Aristote ] 
donne des exemples de toutes ces espèces de poèmes connus dans leur pays et dans leur 
règles d’usage parce qu’ils pratiquaient l’une ou l’autre des trois espèces de comparaisons. 
Et il ne te sera pas difficile de les retrouver dans les poèmes des Arabes, bien que la 
majorité des poèmes des Arabes, comme l’a dit Abu Nasr, ne sont que de la convoitise. 
C’est le cas de l’espèce appelée « passionnée » (Jiishqi) qui exhorte au péché. 
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Pour cette raison, il convient que les jeunes en soient éloignés et qu’ils soient habitués aux 
poèmes qui incitent au courage et à l'honneur, et les Arabes, dans leurs poèmes, n'exhortent 
à aucune vertu, sauf à ces deux vertus, même s’ils n’en parlent pas pour exhorter à les 
pratiquer, mais ils en parlent seulement pour se vanter .Quant au type de poésie qui vise à 
la similitude, et bien, on le trouve souvent dans leurs poèmes qui décrivent les minéraux, 
les animaux et les plantes. Quant aux Grecs, ils ne l'utilisent pas dans leur poésie, si ce 
n’est [afin] pour en arriver à l’exhortation à la vertu ou à l’éloignement 270 du vice, vers ce 
qui pennet d’acquérir une certaine manière d’être, ou une certaine connaissance. Il est 
clair, en suivant ce discours, que les types de comparaisons sont au nombre de trois, et que 
leurs distinctions sont trois, et il est clair [aussi] ce que sont ces trois distinctions, et ce que 
sont ces trois espèces. Il semble avec certitude que, lorsqu’on examine les poèmes, il se 
vérifie qu’il n’y ait pas de quatrième type de comparaison, ni de quatrième distinction 
relative à ces espèces-là. 


270 1 7nn terme plus rare que *i7ïn 
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Troisième chapitre II dit 271 : il semble que, chez les hommes, les raisons spécifiques qui 
engendrent par nature la poésie sont [au nombre] de deux. La première raison est l’existence 
de la représentation et de l'imitation chez l'homme, par nature, dès qu'il naît. Je veux dire que, 
cette action se trouve chez les hommes dès qu’ils sont enfants, et cela c’est une chose qui 
appartient de manière spécifique à l’homme à exclusion des autres animaux. La raison de cela 
est que l’homme, parmi les autres animaux, est celui qui prend plaisir à la représentation des 
choses aperçues, et à leur imitation. La preuve que l'homme prend plaisir naturellement de la 
représentation [réside dans le fait] que nous nous réjouissons et nous sommes heureux de 
l'imitation des choses qui nous ne plaisent pas lors de leur perception et en particulier dans le 
cas de l’imitation extrêmement précise, comme c'est le cas de beaucoup d’illustrations 
d'animaux réalisées par des peintres expertes. Pour cette raison elles sont employées dans 
l'enseignement lors de l’explication et par les signes/allusions. Puisque les signes sont un 
instrument utile pour comprendre la question qu’on a l’intention de comprendre, en vertu du 
plaisir qui se trouve dans les signes/allusions et de ce qui se trouve en eux d’imagination, et 
l’âme qui prend plaisir de cette manière est plus parfaite dans la réception. Car l’étude n’est 
pas l'apanage du philosophe seulement, mais les hommes le partagent un peu avec le 
philosophe, et cela est dû au fait que l’étude existe par nature et passe d’un homme à l’autre 
au gré de la « relation » entre celui qu’enseigne et celui qui apprend. 


271 Poétique 1448b 4-24 
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Puisque les signes sont des représentations de choses qui ont été aperçues, il est clair qu’ils 
sont employées pour en accélérer la compréhension et la réception. La compréhension qui en 
découle, dérive du plaisir de l’imagination qu’ils contiennent. Voilà donc la raison première 
de la naissance de la poésie. Quant à la deuxième raison, [elle réside dans le fait] que l'homme 
prend du plaisir naturel aux mètres et aux mélodies. En effet, les mélodies semblent en 
analogie avec le mètre chez ceux qui, par nature, saisissent les mètres et les mélodies. Le 
plaisir naturel de l'âme, pour l'imitation, les mètres et les mélodies est la raison de l’existence 
des arts poétiques, en particulier pour ceux qui ont une excellente inclination naturelle pour 
cela. Quand 272 une nation est engendrée, dès l’origine, naît avec elle l’art poétique, dans le 
sens qu’en principe viens petit à petit [lett. dans une petite partie, ensuite viens une autre 
partie ] et ainsi de suite, jusqu’à ce que les arts poétiques seront perfectionnées, ainsi que ses 
différents genres, selon la prédisposition des hommes à se réjouir davantage pour tel ou tel 
autre type de poésie. 

Un exemple en est que les âmes naturellement nobles et vertueuses sont celles qui ont créé, au 
départ l'art de l'éloge, je veux dire l'éloge des beaux actes. Quant aux âmes qui leur sont 
inférieures, elles ont engendré l'art de la satire, c'est-à-dire le blâme des actes vils. 


272 Poétique, 1448b 24-27 
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Il se peut que celui qui a l’intention du blâme des méchancetés et de la malveillance, puisse 
être obligé de louer les gens de bien et les actes vertueux, afin de mieux mettre en évidence la 
laideur des méchants, je veux dire, quand il les mentionne ensuite par rapport aux actes 
mauvais. 

Tel 273 est le contenu de ce chapitre qui s’intéresse à des questions communes à tous les 
peuples, ou presque. Le reste, ou une grande partie, de ce qu’il évoque concerne ce qui 
caractérise leurs poèmes et leurs coutumes. Et ainsi il revient sur les types d’arts poétiques qui 
sont utilisés chez eux, et comment ils se sont engendrées les uns les autres, par nature, et 
quelle partie précède l’autre, notamment en ce qui concerne l'art de la satire et l’art de l’éloge, 
très connus chez eux. 

Il évoque ainsi le premier qui a initié à chaque technique de l’art poétique habituelle chez eux, 
et qui l’a développée, et qui l’a ensuite perfectionnée. C’est pour cette raison que dans ce 
chapitre, il couronne Homère comme le meilleur [des poètes] en faisant savoir que c’est lui 
qui a fixé les principes de cet art, et que personne d’autre avant lui n’avait fait une œuvre de 
quelque importance dans l’art de l’éloge, ni dans l’art du blâme, ni même dans aucun des 
autres arts connus chez eux. 


273 Poétique, 1448b 28 - 1449a, 19 
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Il dit 274 : les poèmes les plus incomplets et les plus brefs sont les premiers dans le temps, 
parce que par leur nature, il est plus facile les rencontrer en premier. Les [poèmes] les plus 
brefs sont constitués par moins de parties et comptent très peu de mélodie. 

Il dit 275 : l'art de la satire ne possède pas seulement l'intention de la représentation de tout ce 
qui est mauvais et méprisable, mais aussi de tout ce qui est mauvais et digne de moquerie, 
c'est-à-dire vil, sordide, dont on n’est pas affligé. Il dit 276 : la preuve que la moquerie doit 
réunir trois attributs est que sur le visage du ridicule se trouvent trois caractères : la rage, 
l’infériorité et peu de préoccupation d’être tourné en dérision. Tout autre est [le cas] du visage 
du colérique, où on trouve fierté et préoccupation, parce que tel est l’état de l’âme du 
colérique en regardant la chose qui le met en colère. 


274 Poétique, 1449a, 19-21 

275 Poétique, 1449a, 32-35. Dans le texte, ce passage est précédé par une partie du commentaire d’Averroès, 
omise ou perdue, dans la traduction hébraïque : « s » 

276 Poétique, 1449a, 35-37 
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Quatrième chapitre II dit 277 : la beauté de l'art de l'éloge réside dans sa construction en 
rimes longues, et non brèves. C’est la raison pour laquelle les modernes rejetèrent les rimes 
brèves qui étaient utilisées à son propos et dans les autres arts poétiques. Et le mètre le plus 
approprié est le mètre simple, le non composé, mais il ne faut pas qu’il atteigne une longueur 
telle qu’il devienne désagréable. La définition qui permet de comprendre la substance de l’art 
de l’éloge, est la représentation et l’imitation de l'acte volontaire vertueux et parfait qui trouve 
sa faculté universelle dans les éléments vertueux, mais qui n’est pas une faculté fractionnée 
dans chacun de ces éléments vertueux. Ell’est une imitation tel que les âmes sont affectées par 
une action équilibrée en vertu de ce qu’est produit, en elles, de miséricorde et de peur. [Cela 
advient] en vertu du fait qu’on imagine les vertueux purs et saints. Car l’imitation ne porte 
que sur les images qui accompagnent nécessairement les vertus et non aux dispositions, pour 
lesquels leur représentation est impossible. Cette imitation par le discours est parfaite quand 
elle s’unit à la mélodie et au mètre. En outre, il y a au-delà du mètre et de la mélodie des états 
qui rendent le discours plus parfait dans l’imitation, à savoir, les signes et les allusions du 
visages, dont nous avons parlé dans le livre sur la Rhétorique. 


277 Poétique, 1449b, 9-29 
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La 278 première partie de l'éloge poétique compte en pratique les choses nobles au moyen 
desquelles on fait la représentation [de la chose] : ces objets sont ornés par la mélodie et le 
rythme adaptés à la chose évoquée. Le rôle de la mélodie dans la poésie est de préparer l'âme 
à recevoir la représentation de la chose que l’on a l’intention de représenter. Et c'est comme si 
la mélodie est ce qui fait acquérir à l’âme la prédisposition [nécessaire] à recevoir la 
comparaison et l’imitation de la chose que l’on entend représenter. En effet, c’est une mélodie 
qui convient à ce genre poétique qui fait acquérir à l’âme le ton et les compositions de chaque 
espèce poétique. Or, de même que nous trouvons que les tons aigus sont indiqués pour une 
espèce de discours différente de celle qui convient aux tons graves, il nous faut croire la 
même chose au sujet de la composition des mélodies. Les caractéristiques par lesquelles les 
narrateurs d’évènements et d’histoires rendent l’imitation qui se trouve dans les discours 
poétiques parfaite - sont au nombre de trois : la représentation, le mètre et la mélodie - ces 
éléments constitutifs de l’imitation, dépendent d’une manière générale, de deux capacités : la 
la resemblance avec un caractère ou une habitude, comme celui qui parle à la manière de 
l’intelligent ou du colérique, et la ressemblance avec les opinions. En effet, l’aspect 
intrinsèque de celui qui parle avec certitude diffère de celui qui parle en doutant. Car il faut 
que l’aspect et la forme du discours du narrateur et du maghid qui vise à l’éloge, soit 
affirmatif et non pas dubitatif, et qu’il soit l’aspect d’un homme de bien et non pas d’un 
fabulateur. 


278 Poétique 1449b, 31-1450a, 7 
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Les narrations et les histoires nouvelles qu’il convient que le narrateur invente, pour un de ces 
deux états sont des « fables » qui se produisent grâce à la représentation et l’imitation. 
J’entends par « fables » des compositions d’éléments qui ont pour intention les imitations, en 
confonnité à ce qu’ils sont, à savoir dans l’existence, ou en conformité à ce à quoi on est 
habitué en poésie, bien qu’il s’agisse d’un mensonge. Pour cette raison, on dit des discours 
poétiques que ce sont des « fables ». De façon générale, les narrateurs et les fabulistes sont 
ceux qui sont capables de représenter les habitudes et les opinions. Il dit 279 : il est nécessaire 
que l'art de l'éloge (soit constitué par) six parties : les fables imitatives, les coutumes, le mètre, 
les opinions, l’observation et la mélodie. La preuve de ceci, c’est que chaque discours 
poétique est partagé entre la chose grâce à laquelle on compare et ce qui est comparé. La 
chose grâce à laquelle on imite est partagée en trois éléments : l'imitation, le mètre et la 
mélodie. Ce qui est objet de la comparaison dans l’éloge (est divisé) en trois (éléments) : les 
habitudes, les opinions et l’observation, je veux dire la démonstration qui conduit à 
l'exactitude de l'opinion, et pour cela, les parties de l'art de l'éloge doivent nécessairement être 
six. En effet 280 , les habitudes et les opinions représentent la partie la plus importante de 
l’éloge vu que l’art de l’éloge n’imite pas les hommes en eux-mêmes, en tant qu’individus 
particuliers sensibles, mais les imite en fonction de leurs belles habitudes, leurs bonnes 
actions et leurs opinions heureuses. 


279 Poétique, 1450a, 7-14 

280 Poétique, 1450a, 15-22 
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Les habitudes incluent les actions et les caractères, pour cette raison l’habitude est considérée 
comme une des six parties, et il n'est pas nécessaire de revenir sur la mention ni des actions ni 
des caractères. Pour ce qui concerne l'observation, elle est l’explication de l’exactitude des 
opinions, comme si elle était pour elles un type d’argumentation qui sert à démontrer la 
justesse de l’opinion louée. Tout cela ne se trouve pas dans les poèmes arabes, mais se trouve 
plutôt dans les discours poétiques du type de l’éloge. Et ils imitent ces trois choses, les 
habitudes, les opinions et la déduction, par trois genres de choses par lesquelles ils sont 
imités, je veux dire le discours imaginatif, le mètre et la mélodie. Il dit 281 : les parties de la 
« fable », en ce qui concerne leur aspect imitatif (sont constituées) de deux parties, parce que 
chaque imitation est suggérée, ou de l'imitation de son contraire pour la traduire ensuite dans 
sa propre imitation - et c'est ce qu'ils appellent le détournement - ou de l’imitation de la chose 
en elle-même sans incliner vers l'imitation de son contraire et c’est ce que l’on appelle 
démonstration. Et ce qui, parmi ces parties, occupent la fonction de principe et fondement est 
la fable imitative. La deuxième partie 282 porte sur les habitudes, c'est-à-dire ce qu’on utilise en 
premier lieu dans l'imitation, à savoir ce qui est imité. C'est pour cela que l'imitation est le 
pilier et le fondement de cet art, parce qu’il n’y a pas de plaisir dans la mention de la chose 
que l’on a l’intention d’évoquer si elle n’est pas imitée, et on éprouve du plaisir en elle et on 
la reçoit uniquement quand est imitée. C’est pour cette raison que l’homme n’éprouve pas de 
plaisir à l'observation des images des choses existantes elles-mêmes, mais il en éprouve dans 
leur imitation et reproduction à l’aide de couleurs et de teintes, utilisées par les hommes dans 
l'art de la gravure et de la peinture. 


281 Poétique, 1450a, 33-35 

282 Poétique, 1450a 39 - 1450b, 4 
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La troisième partie de l'art de l'éloge, qui dérive de la deuxième, est l'opinion, laquelle 
concerne la possibilité de l’imitation de ce qui existe sans exister ; or, la Rhétorique atteint 
ce but grâce au discours persuasif, et la poésie (le réalise grâce au) discours imitatif, 
l’imitation que l’on trouve aussi dans les Livres Sacrés. Il dit 283 : les Anciens législateurs 
qui ont établi les lois, se contentaient d’établir l’emprise des opinions sur les âmes par des 
discours poétiques, jusqu'au moment où leurs successeurs apprirent des formules 
rhétoriques. La différence entre le discours poétique qui exhorte à l'opinion, et le discours 
poétique qui exhorte à un comportement, est que ce dernier incite à l'accomplissement ou à 
l’éloignement de quelque chose, tandis que l’autre prône l’existence ou l’inexistence de 
quelque chose et non pas sa recherche ou son refus. La quatrième 284 de ces parties, je veux 
dire qui fait suite à la troisième, est le mètre qui réalise pleinement sa tâche, parce que la 
plupart des mètres sont dédiés à un objectif spécifique et pas à un autre. La cinquième 
partie 285 est la mélodie. C’est la plus efficace des parties quant à sa capacité d’impression 
et la plus active sur les âmes. La sixième partie 286 est l'observation, c'est-à-dire 
l’argumentation de la justesse de l’opinion ou de l'action, non pas au moyen d'un discours 
persuasif, qui n'est pas adapté à cet art, mais par le moyen du discours imitatif, car l'art de 
la Poétique, en particulier l'art de l'éloge, ne se fonde ni sur l'argumentation ni sur les 
preuves. Pour cette raison, l'art de l'éloge n'utilise ni l'art de la dissimulation ni celui de la 
récitation, comme c’est le cas de la Rhétorique. Il dit 287 : l’art scientifique (ar. ’ilmiyya, 
héb .maddait), qui fait connaitre de quoi sont faits les poèmes et comment il se composent, 
a une position plus éminente que la composition pratique des poèmes. Car chaque art qui 
donne aux autres arts le soutien pour leur réalisation, est plus éminent que ceux qui se 
trouvent au-dessous de lui. 


283 Poétique, 1450b, 7-12 

284 Poétique, 1450b, 12-15 

285 Poétique, 1450b, 15-16 

286 Poétique, 1450b, 16-18 

287 Poétique, 1450b, 18-20 
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Cinquième chapitre II dit 288 : puisqu’il a été énoncé ce qu’est l'art de l’éloge, et de quoi il 
est composé, de quelles et de combien de parties et quelles (sont ces parties), parlons 
maintenant des choses grâce auxquelles il y a la beauté des choses dont se compose la 
poésie, car le discours sur ces choses est nécessaire à l'art de l'éloge et aux autres, et en 
constitue la place de principe. Cela parce que les éléments qui constituent les arts sont de 
deux espèces : les éléments nécessaires, et les éléments qui les parfont et les rendent 
excellents. Disons qu’il est nécessaire que l'art de l’éloge satisfasse les fins des actes, je 
veux dire qu’il parvienne à son but naturel en ce qui concerne la représentation et 
l’imitation, et cela s’atteint par plusieurs choses. La première est que la rime [qasida/haruz] 
soit d’une mesure définie afin de constituer à un tout parfait et complet. Un tout parfait et 
complet est doté d’un début, d’un milieu et d’une fin. Le début est au commencement, et il 
n'est pas nécessaire qu'il se trouve avec les choses dont il est le principe. La fin se trouve à 
la suite des choses conclusives, et non pas au début. La partie médiane est, aussi bien au 
début qu’à la fin, car sa position est médiane entre ce qui est avant et ce qui est après. En 
effet, les courageux sont ceux qui, dans la guerre, occupent une position intermédiaire 
entre les couards et les téméraires, et cela est la position moyenne. De la même façon, dans 
une composition la meilleure partie est la médiane, qui se compose des deux extrêmes, 
tandis qu’elle ne rentre pas dans la composition des extrêmes. 


288 Poétique, 1450b 21-38 
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Et il n’est pas nécessaire que ce qui est au milieu soit la partie médiane, ou bien, la partie 
meilleure en matière de composition et de rangement, mais [elle doit l’être aussi] dans la 
mesure. Il est également nécessaire que le vers [qasida/haruz] se compose d'un début, 
d’une partie médiane et d’une fin, et chacune de ces parties doit présenter une mesure 
moyenne. Et il est nécessaire que l’ensemble composé par [ces parties] soit d’une mesure 
déterminée et non pas d’une longueur quelconque. En effet, la beauté dans la composition 
dérive de deux choses : l’arrangement et la mesure. C’est pour cette raison qu’on ne dira 
pas d'un animal dont le corps est relativement petit par rapport à son espèce, qu'il est beau. 
Le cas de l’élocution poétique, en ce sens, est semblable à celui de l'enseignement 
démonstratif, je veux dire, que si l'enseignement est de courte durée, la compréhension 
n’est pas bonne, elle ne l’est pas non plus, s’il est plus long que ce qu'il convient, car ce qui 
est appris par l’élève sera atteint par l’oubli. Il en est de même dans le cas de l’observation 
du sensible, c'est-à-dire que l'observation du sensible est bonne lorsque entre l'observateur 
et la chose [observée], il y a une distance moyenne, et non pas s'il en est trop éloigné ou 
trop rapproché. Ce 289 qui se produit dans l’enseignement, se produit également dans les 
discours poétiques, je veux dire que si le vers [qasida/haruz] est court ne complet pas les 
parties de l’éloge, mais s’il est trop long, les auditeurs ne peuvent pas retenir par cœur ses 
parties, car lorsqu’ils écoutent les dernières parties, les premières sont déjà oubliées. 


289 Poétique, 1451a, 4-11 
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Quant aux oraisons employées dans les débats, elles n’ont pas de mesure définie par 
nature. Pour cette raison, les gens ont besoin de mesurer le temps des débats entre les 
adversaires, au moyen d'un instrument à eau comme c’était habituel chez les Grecs qui 
n’avaient confiance que dans les signes, ou dans la division des jours, comme les arabes 
pendant leurs débats où il fallait surtout tenir compte des éléments externes. Pour cette 
raison, si l'art de l'éloge était [utilisé] dans les débats, on aurait besoin de mesurer le temps 
du débat par les heures, les jours ou d'autres moyens. Comme il n’en est pas ainsi, il est 
nécessaire que l'art poétique soit doté d’une limite naturelle, comme les mesures naturelles 
des choses existantes. Vu que tous les existants dont l'existence et le développement ne 
sont pas troublés par la malchance, parviennent à une mesure déterminée 290 , il faut que ce 
soit la même chose en ce qui concerne les discours poétiques, et en particulier les deux 
espèces d'imitation, je veux dire, celle où on passe du contraire à son contraire et celle où 
la chose même est imitée sans qu’on passe par son contraire. Il dit 291 : pour ce qui 
caractérise la belle poésie, il ne (convient) pas de s'attarder dans l'évocation des 
nombreuses choses qui se réfèrent à la seule qui est le but de la poésie. Une multiplicité de 
choses compose cette seule chose et beaucoup d’actions se trouvent dans cette chose à 
laquelle on fait allusion. 


290 Citaz. Métaphysique, vérifié sur l’édition italienne de la Poétique 

291 Poétique, 1451a, 18-19 
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Il dit : il semble que tous les poètes ne respectent pas cela, mais qu’ils passent plutôt d’une 
chose à l’autre sans une intention précise, à l’exception d’Homère. Et tu constateras que 
cela se vérifie souvent dans les poèmes des Arabes et en particulier, dans l'éloge, je veux 
dire que, quand on veut mentionner quelque chose qui concerne le loué, comme l'escrimeur 
ou sefer, ils s'engagent dans cela en oubliant l’évocation de la chose louée. Et en général, il 
est nécessaire que l’art imite la nature, je veux dire qu'il fasse tout ce qu’elle fait en vue 
d’une seule intention et d’une seule finalité. Puisque les choses sont ainsi, il est nécessaire 
que la comparaison et l'imitation portent sur une seule chose et aient un seul objectif, et 
que leurs parties aient une dimension définie, et qu’elles aient un début, une partie médiane 
et une fin et que le milieu soit la meilleure [partie]. En effet, les choses, dont l’existence 
dépend de leur position et de leur bon ordre, dés que leur ordre disparait, perdent leur 
action spécifique. Il dit 292 : il est manifeste que, de ce qu’on a dit sur l’intention des 
discours poétiques, l'imitation, qu’on fait à travers les choses inventées et fausses, ne fait 
pas partie de l’œuvre du poète : c’est ce qu’on appelle des exempla [ dimuiim ] et des récits 
[sippurim], tels qu’on les trouve dans le Kalila et Dimna. Tandis que le poète ne fait que 
parler de choses existantes ou dont l'existence est possible, parce que ce sont celles qu’on a 
l’intention de repousser ou qu’on veut rendre désirables, ou [pour lesquelles on veut 
réaliser] la correspondance avec la comparaison selon ce qu’on a dit dans les chapitres sur 
l'imitation. 


292 Poétique, 1451a, 36 - 1451b, 14 
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^ja ^aLallI ( _ s 3c. oû jk «a &a Al V JC.LÜ! J t A r J *all CllpL^^I pa alaaj ^âll (Jixllll pfc J tAjp£j ^ p)j 

_ç.Lajp IgJ £_jJaJj llL-sal ûJ IgJ K -ÿ .'.' ' C^pîA \ Laj) t _j-gaj^aâ]l j ^ — y ^ PI plîLa^U .ÛP^W JapPl 

<âjoiiâ]l A u ClljlS céllû] j tdlLllS]! I j-ai£j LaJjj t ûû yA çXl^i £.LûjP ^jJaJ Lajli ^)C.U!d]l Lai j 

^a^Ü ^alx. t- ' '■ ■■ ^ ^ Alla ^âll 1 ÂA J _(JliLûV! ^Ipîkl Àc-Lla-sa pa 

l^J V gûj-a CllLlSL^-all g-Lpi^l pj^ p^ ^3-all Àc-ljj^ XallxJ pl a-la^j La j P j*laLall 


_AjaljVI iJLtaVl ^1 céL^j^lill p^ r J A ^-Lajoji 
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Quant à ceux qui font des exempta et des récits, leur œuvre diffère de celle des poètes, 
même si les climuiim/exempla et les nouvelles légendes sont sous forme métrique. Ceci 
parce que, bien qu'ils partagent le mètre, le but qu’une des deux se propose se réalise par la 
fable, même quand elle n’est pas constituée par le mètre - et c'est la compréhension qu’on a 
acquis par les récits inventés. En revanche, la représentation qui est le but du poète ne se 
réalise parfaitement que par le mètre. Celui qui compose des exempla/dimmuim légendaires 
et des récits /sippurim, invente lui-même des personnages qui n’ont aucune existence et lui 
donne des noms. Le poète, au contraire, ne donne de noms qu’aux choses existantes et 
parfois ils parlent des universaux. Pour cette raison, l'art de la poésie est plus proche de la 
philosophie que l'art du récit et ce qu'il a dit concerne leur habitude en matière de poésie, 
qui est une chose naturelle des peuples naturels. Il dit 293 : la chose sur laquelle il est encore 
plus nécessaire de s’appuyer, en matière d'art de l’éloge, est que les choses imitées doivent 
être des choses existantes, non pas des choses avec des noms inventés, parce que l'éloge 
vise à mouvoir vers [l’accomplissement] des actes volontaires. 


293 Poétique, 1451b, 15- 1452a, 1 
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“?x WDin srr aiyx max3 3im 3V , D3 rfrra anr on npoonn 3rp3 mawQX m^Dn rrraoi 
x^x 33i£>3 rox^aa maw on 1 ? lu^in’ s 1 ?! imv s 1 ? mn □ , ssa3 ’n^nn anmn 0 * 71 x 1 .33 i 333 ix nt^mn 

in ^mp 1 nns n’n nxi ]va73a 7m imxi .oya3 *?y 

N 166 

n3x*7aa 1113’^ 3X3 rx mn n’xsaw 033y*? mvi^yom xi33 3333 m*7iyD 03 i n3 I ? ayia ’rta n^yin 
.DIX 33a 3333 13 1U1p3 3aa IpnX 1 333 *?3X □ 1 S73t33 *73*7 mX’W 3aa IPX !Va33a 7U3 3T ’3 33li>3 
3a aiîrtya □ il ?piya3i m*7Dü3 mso rrtyya aaitya 33V max aaitya3iy 3*7H xi3 333 p 3î 3’3 aaaoi 

.’ipnai ’iai3 rrwy *?y n^ia 1 1*7 3 1 3 1 w 


^gà j Lgij£ L^_3 j Al (jj* jJaJ Jl) A_^JI ^ j (Jio + [oyan 3 / t ^ j* [n^M / t t ^ [npDon 1 

^ 294 ^jï i c*'ÿ\ <J jâ ^Ic. ^^Ic. J ^ai (jl j L-A^jlI] 1 -aIaI' IaA ^^-9 La Aa^. (j-ûj + [Q“7N 7 / ^ 4 -N A .a 


ji L_illa]l ^Jj (jjiiill jjjAx-alill tlc-jüj ^jj£ 1 l^-iâ ^LasVI c<â£aa iJLxsVl C^jl£ 131s 

Jlû tiéi]3 (Jâl V] ^JAaII Â^l-L-a ^3 ç-La-uj! LgJ £-^)A^jj £_>JajA (^^jjjaIs ù'ïy^.yA ^)Ax]l ç.IajÛüV1 La1j # 

^ac. À,x Via <j ^qTn ^3 <jl£ ù)j içJjjV^l j^'ill 13 Aj .A^v^a ^3 ^jj nl-ijj LgJj^L^Aj a2 VIj*- 3Î (j j* ^a cL-a^_uj 
jli # ^AAa] 1 <C.l_L-a ^3 -IaAX J (jl ^JtAÂA (J-üaIs AliVljtijij £-^A^_a]I tiilû (JlxSl AAujIIa] û^)AaAA 

IûA ^3 Lû Ô -0 < ^ -â Û3 (_)j t^Lila]! | A_i < q~n ^3ljA La-q ^jjja! (Jaa^aI! ^j-o j^'ill 13 a 

^^juic-Vl c^liiJaâ]! ^ic- Cli^Jl ^A^)Ja ^ic- ^ ù)j >> . AMI 

^UaIIa jU ç. jj-îa ^lâl^j (j_jAC. Cll^V ^3] 

^WaW j ^^Âll jUll djUj 1 g 'il jU-ix^nj ^jA^)j^)3a] C 1 1 x a*1 

(j^)3Â3 V ^1^ ^-ujIa 1 ^ 11 Vl ^al (^^A jUl ^JtAjJa^) 

a.\ u*nll (Jac. ^3c. Ijjla (jjfLi La dilil^^Jl l^jc-LLû LajI ^c-LaII <jl ^AÜàs 41 ^£a 13a (jl^ 13]j 

.SlSUJlj 


V - [Jjîü ..C5^V 1 Jj5 6 


294 Maymun Ibn Qays al-’Asha (570-625), poète pré-islamique. 
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Quand les actions sont possibles, le doute est plus fréquent, je veux dire à propos de ce 
qu'est l'authenticité poétique qui incite l'âme à rechercher [quelque chose] ou à fuir 
[quelque chose] 295 . Dans l'art de l'éloge, les noms ne sont pas inventés, si ce n'est pour une 
petite partie. Cet aspect de l’imagination, bien qu’on puisse en bénéficier en vertu de la 
relation entre les actions inventées et les affections qui en dérivent avec les choses 
existantes, il ne convient pas que ce soit l’intention de l'art de l’éloge, parce que cet aspect 
de l'imagination n'est pas approprié à toutes les natures, mais beaucoup de gens peuvent en 
rire et le mépriser 296 . Puisque les choses sont ainsi, il est évident que le poète n’est poète, 
dans la composition de fables et mètres, que dans la mesure où il est capable de réaliser la 
comparaison et l’imitation. 


295 A propos de ce passage, la version hébraïque diffère de la version arabe 

296 Ajout de vers d’‘Asha dans la version arabe : 
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mm 'ms m 1 ? ms^as uns mmyn npmw isna psi .msmm nmmn mmy 1 ? nam rnym nnas sim 
nrnjyn npra simy na ayaP s 1 ? mitya ma sim .msrsan nwas nmy an awm uns amjyn npm 
■ptm sPi .ms^as nny an uns nnam msn iaaa nnam oms isyam ym 1 yna l’sty ma mssam 
npn a^irnty nPiyan nmiyan p du -pur s 1 ?! .nmmn n i,l ?DDn nnson iPs iaa Ps ”Tm nam 
mm nnmtyana nmmîan imiyy 1 oms ht m mma nram mrnp snp’ uns sim pria uns mmya 
ia 7^*7 irrty na 'ms iP imam s 1 ? mn nasa nnmtyan nPisi nnmtya nrsi nnmtya isnm uns 
.^a imiyy 1 s 1 ? □■'aman nnmiya 1 ? imr msa a^isi .mnpwn nnmtyan nitnaninn 


unjh - [-pair kPi n”nnn crPsan nnson iPk i»d Px ”Tim pann 4 / an - [pkü 3 ! m nn + [ara 2 


03^ t_}j tJflÜ3 ûû^^^a clH 1 10 -j^^.^-ail 4_jûpV1 j^allU 4 11 ui 2l iJ-ûjlj Laj) ^ 

^ya tûû^^^ail ûlSL^-a ^^3 La (JyjJ ^jC-Loi céllô 4_j^a<a l^_ll l^_J piâj ^J^aVl ( _ 5 ^L^-J 

jj^‘4' ( _ s ^ ^Li"a \ ^ujls .Sûj-a pVI ( _ 5 A a-LboiVI <JL^. tJîLa aLui^/l céllj jJ jji ^-1-aJ £jLa 4_jl <Jj3 

^ j t^^Lk pa jjaVLj 4jl£L^-a ^aJJ pi ^lLa]l ^jC-Lall ^Li^J Ljajl V J ‘4 r J' - *- ail ûlà ^JiLa 

Ijjoui j ç.\~yuZi pjjil <^4 c 4 ta^^)*-*!]! p,a p^&^aall <LaJtIlaaJ Laj) céliô ^jli _ô^ilj j lÜlàj 

I jLli |j| Lai J ,4J jjjll (JLaxÜujI <j Ijljilqj ^jl LoAka V] Aj^IaxIlujj (j-u^ 4_iiiL^Jlj ç.l^)*_iüd]l 

# vL-al <i^I axILi-üJ (J-U;^ 
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En effet il ne réalise la comparaison que des choses volontaires et existantes, et il doit 
respecter la condition de n’imiter que des choses existantes, mais il imite (aussi) des choses 
qu’on estime possibles dans l’existence. Et en cela, il n’en sera pas moins poète que 
lorsqu’il imite des choses existantes, parce que rien n’empêche que ces choses-là viennent 
à l’existence d’une façon identique aux choses qui existent. Et il n’y a pas besoin, dans 
l’imagination poétique, de fables inventées et inventées et le bon poète n’a pas besoin non 
plus de perfectionner son imitation au moyen d'éléments externes qu’on appelle, 
khrezcr ’ 1 ci remiza bepanim 298 , et cela n’est utilisé que par les faux poètes, je veux dire 
ceux qui font semblant d’être poètes sans l’être, tandis que les vrais poètes ne les utilisent 
que quand ils veulent se confronter à l’utilisation qu’en font les faux (poètes). Quand (les 
vrais poètes) se confrontent avec les vrais poètes, ils ne les utilisent pas de tout. 


297 C. Baffioni « dissimulazione » 

298 C. Baffioni « recitazione » 
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npnmy naa amn aiaya a’xrrn annan lyanom 1 ? nnryi vnny mrnpan a’cn n’x'aainn inaai 1 nam 
nmpn 1 ? myp 1 nnon nnaa 1 ? 'aax ma*7wn ’py nmpn 1 ? aiyax ara nm^on nnaa 1 ? mpa *?aa mm s 1 ? 

n 1 ? maaon mpn 1 ? aaaiD aoao naaai pma ara nnaaa napn ^y nty 1 p 1 ?! .aaxaa 

a 166 

mrap xap’ ao>x xim pma aiyx nnaan Vax marr aaai .n’axy xVi mVoya nrxw anx myp naaaiy 
anx xVai Vya an 1 ? mmi mna mVaa pana iVai an iVxa na nmy 1 ? n’nnyn aapna nnaa nraai 
nnyan npna nain mm n’n’wn nnaxana naam aax n’x'aai pana l'aa’iy aaaa aa>x nnaan nmy 
iaa aaaa paynt^ nn npnm nman pu aaa 1 ? pVnnna nam mm niax ana naam .nma 1 ? p’am mVan 
pipna piyn naa aama Vyaa ymty nai anya anx Vyaa ymty na n’tyyan pty aaan .n’iyyaa piyn 
xap’ aiyx pan ix Va’wn xnp 1 atyx fan mm ppaan ma mya anx ia nyy 1 atyx xm mtyan apnm 

.nxainn nmpV 


nm anx+[Pyasall /nu nannmpm 10 / °x [mxpD] / °x mua [xp] 8 


J * [ansa nraai nxnp xap’ aii>x xim 7 


ûISL^aII tjjâ Jj-ac. l _jC. eJLaxljajlj ^jî £jJa! ^a ^^3 J U. ^ . A3J 

^jLxjjaUâ Jj—J tJ / ■ j p l/.p (Jj ApalSll yA ^3 cSj 

-"'■■■/ dljlS Âl i ^yMXJ ' ^ P 4iAlllAlijc.Pn ûl£L^-û IjAj^aiî IÂI Aj^Lijj ç.LpPP L^jISL^-û 

tAj^aâ {ja (jlijP/lj Cllx3J ULra.1 / j£l ^ a \\J qa ç-lpVI oÂà J V J 

L>^ J !(J^ .‘ * A jji ' ç *1 J^û ç.LbalPn ClljlS Â) £L - 1- > * A i^Jx3 l^J 

( _^3 ^jl tAÜÂJ /ûISL^aII J 1 _^u3j ( _^3 l^jA(jj$J Loj) Ig-xa tAjjâlLa AlaJj-aj3l ûISL^aII ^3 l^jA 

( _^3 téüÂS Jlij 1-û l^-uij tJaijaü A^l j cJ^J P Cy° A-ipal! 

ji 4 «ûjIaP/I« ( _ 5 -gjo ü ^âll ( _^£-A^i 1 ^j3 ^JaxIu-uj Aûl£L^-<i]lj ( ûl£L^-ûll 


.«JP/aIoiP/I» 
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Parfois 299 , ceux qui sont exceptionnels en poésie, sont contraints par endroit de s’aider en 
faisant appel à des éléments externes aux fondements de la poésie, parce que l'imitation ne 
concerne pas toujours que les choses parfaites dont l'imitation est complètement possible, 
mais (elle concerne aussi) les choses imparfaites, qu’il est difficile d’imiter par le discours. 
C’est pour cela qu’ils s’aident dans leurs imitations par des éléments externes, et en 
particulier, quand ils ont l’intention d’imiter les croyances, car les représentations sont 
difficiles, car ce ne sont ni des actions ni des substances. Ces éléments externes qu’on 
appelle, kheriza et remiza be-panim, se mêlent aux imitations poétiques, comme s'ils 
arrivaient de manière tout à fait non intentionnelle, et l’effet qu’ils produisent est 
merveilleux, car les choses qui arrivent de manière occasionnelle, sont merveilleuses. Il 
dit 300 : la majorité des discours poétiques trouvent leur beauté dans l'imitation simple, sans 
divisions en parties. La majorité a sa beauté dans la comparaison et l’imitation. Et c’est 
ainsi que le cas de la comparaison est analogue au cas des actions pratiques. Comme il y a 
des travaux qui se réalisent par une action simple, il y en a d’autres qui se réalisent par une 
action composée. Il en va de même pour l'imitation. L'imitation simple est celle qui 
emploie une des deux espèces d'imagination, c'est-à-dire l'espèce nommée, ghilgul ou celle 
appelée leqikhat ha-horah. 


299 Poétique, 1452a, 1-7 

300 Poétique, 1452a, 12-21 
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“?s naa pny 1 ny Vu^a msn ^nmtya nn nm aman my in lum mys sm mn aaman npnn a^isi 
nntysn Vnmty sm mw nmrm .Vn^m ^s maa pny 1 ny nsmnn nnp^a *?mm is nsmnn nmp 1 ? 
nn 1 ? 1 ? ^s pny 1 my Vu^a n^nn ^mmty fa m Vm aman m nsmnn nmp 1 ? ^s ma pny 1 my m^ia 
.maiy 1 ? tnaan pan msn mpn nmsi ms .^m “?s pny 1 ny nsmnn nmp^a ^mm is nsmnn 
nn^snn mpn 1 ? nm ntysa smty ma iasy raimn npn ^s naa pny’ ny naa tyam nnamy naa n^nn 
npmy na pana nn mansi nrï?mn npn *?s pny’ p nnsi ransi *?îan ym mpn 1 ? n“?nn ^mnn mansi 

nsmnn nmp 1 ? n^isi .^ran ym ’ans ia 

S 167 

nmp 1 ? ïam 1 nam ms anynn na>sa nsmnn nmp 1 ? nam nai ms .na 1 ? nann npn sm mn 

trann nsa *?as nany is ma>y ia ina’ty na nsa s 1 ? a?ai ’^yaai a>ai ,l ?ya m^an amana nsmnn 

.naaonn msn na 1 ? 


n - [mznio 6 

J * ifri aî j sjU-uJ! [mmi nnPunn 7 / i~ [anx? 5 


4(JP/4LajP/l 4_la ^aJ 4ûjbP/lj i.ïnj ^jb Lal bl]j J '\» lAa. (jlal^JI l^jâ ^JautLoiJ (^^3 4 j£^o] 1 ûl£L^-ûil Lai j 

J) Jiii) jLi (JP/^LaP/L i^J jî 4(JP/4i*jiP/I J) DjbPfb i^j (jî jâs -ïLaJC-P/l j .ojbPfl ( _ S JI 4_lo (Jiilj ^aJ (JP/4LaP/lj Î.ÜJJ ji 
ûl£L^-a ^1 4_la _J'Â'àj ^aJ 444c. ^)îij LaJ ;Pfj! 44_^Xa 4 j.. aboi' AjJa ûl£L^-a «ûjbP/l»4 T J ( _ 5 -jcl J ;(Jljî . 0 ^)bPM 

ûl£L^-a j û jliLôll SlSL^-aj P/ji ibL! lg_iài j ûûLtaoil ^ bl <j'i t A - q'' 

L*\-k La tJP/ûIbuP/l J ;^Jlâ t , L*'âa a,^ s-i a]l ûl£L^-û «JP/liuiP/l» Lai j /à jliaiil i <J ^^SL^ La AjJaJ bl]j j 4ûûLtaa]l 

ji Aj La i^ya P/ 4<jaii±La]l j A tjiî ILa a-Lu^Pfl ûjbP/l j [J V Vu.iNM t _^ajtjaaj j # ûjbP/lj 

4 a^l ( _ 5 -JC.l 4 Lia ;J arâall 
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Quant à l'imitation composée, c’est celle qui utilise les deux espèces ensemble, soit, l’on 
commence par le ghilgul pour passer, de ce dernier, à la leqikhat ha-horah, soit, l’on 
commence par la leqikhat ha-horah pour passer ensuite au ghilgul. Le plus sûr est de 
commencer par le ghilgul pour passer ensuite à la leqikhat ha-horah car il y a une grande 
différence entre commencer par le ghilgul pour passer ensuite à la leqikhat ha-horah, ou 
commencer par la leqikhat ha-horah et passer ensuite au ghilgul. Il dit 301 : par ghilgul, 
j'entends l’imitation [de quelque chose] de contraire à ce dont on veut faire l’éloge, parce 
que l’âme fuit le plus, pour passer ensuite à l’imitation du loué en lui-même, comme si on 
voulait représenter le bonheur et les gens [heureux] : on commence par l'imitation des 
malheurs et des gens [les malchanceux] pour passer ensuite à l'imitation du bonheur et de 
ses gens, et c’est par le contraire de ce qui a été imité qui se trouvent les malchanceux. 
Quant à la leqikhat ha-horah elle concerne l'imitation de la chose uniquement. Il dit 302 : la 
meilleure leqikhat ha-horah est celle mêlée au ghilgul. Il dit 303 : le ghilgul et la leqikhat 
ha-horah sont employées pour des choses inanimées ou animées, non pour ce qu’on a 
l’intention d’exhorter à faire ou à fuir, mais plutôt en vue de l’imagination, je veux dire la 
correspondance. 


301 Poétique, 1452a, 22-24 

302 Poétique, 1452a, 32-33 

303 Poétique, 1452b, 9-13 
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’^ynn rï7in nsmnn nmp 1 ? mm myn mnyn nmin sm tdï mys nsmnn nmp^a l’an nn 
Vu’wm nnyusn nsmnn nmp 1 ?! tes .nynn m^nn im npnn ma my mtyn mn my imp mysm .tym 
.nys msni qî7d rmannn tymn my 1 mys sm nsmnn nmp^a ran nn .nmnnm ntymn ityy 1 mas 
mys Q’p^nn i*?s my mn nas .mraan mnm msm mViysn nnty nns^an i ,l ?s pnum mys mn 
mn^yan V'n nmyam mn^yann m^v mys p*mn sim ’ty^ty p^n isam .nmyn nas^a ’p^n an mrmn 
mys an anmn i*?s m .ans nm mmm ms^nm myian iron mm nn minm nnam rmannn 
.cfrys nmyn ]naa on mys mViyan ^y mm ’p^na myy p*?n am nnam rmannn itfmy 1 


7 mtnm [rmnn 6 / °» [sin nsmnn 3 


lJ + àajLuuV' [niPiysn 4 / ^ + s(jv^i*4 y JjV' eiinii ûl^ [••] 3 ^ 4 '- .u^i ' cJj^ J4« j&j + [i^di 2 


^A J t:4 . . Qvini ^JJC. J tJVûILaiVl ( _ 5 -jc-1 jl*_âûi ( _ 5 -lc. L-liliil J& û^)£j (_£âil îy* ^^^A J 

^jjî (Jjâ (JiLa 

a_ijâll ûjj_) ^ jAÜj ASJ ÂjâlA. ( _^3 a£li û^jjj aS 

Ls 4 l_Sjjy j^r U^lll (jiaLuj J (J tjjlil JJ-aJ 

;Jlâ .^joi^il ^_ya Ajlê. ( _ ? a LjlS Cûl£L^-all ^gâix^ ^Lijjil (jlÂA £-a-=a Laij ^ô^jlûl ( _ 5 -jLiilj 4 (JVûlLaJ ^A (JjVl i^nil ^jlà 

J v y s i~i,.'V' L-lllail jj1>Lax!L-aJ Laj) AajajL/1J 

'^[1 ^A^ajail aIia^JI 4_ijLaüV^ ^ r -ila-aa *Liil ^Li^j (^â]l !àâj t —^j tû^jlj 

diVlxâjVl -^ijJ ^âil j tLliilii ç-ÿ^- LjA Là j ( ^jAa]I <c-LL^ a la-3^ i-aA 1 àc. Lj^)±kl ^jlâlil ^jla^a 

a-LboiVI ûLa jlâ .^UIL AijUll blj^l j l. ijl l jA j ^a^^jil j diVLtâjl t a pi ■ - q4' 

^^AAjc. ^j^aÜ ûA y ^â-a ^^A ( _ 5 4i^ ( _ 5 -ic. Cllsail /»)L.r_ j 4^-âA_Æ^^jil -"'■*ÿ (_5^i^ 


304 Abû al-Tayyib Ahmad ibn al-’Usayn al-Mutanabbi (915-965) poète d’époque abbasside. 


156 



Et ce type de leqikhat ha-horah qu’on mentionne est la plus répandue dans la poésie des 
Arabes, je veux dire, la leqikhat ha-horah et le ghilgul des êtres inanimés. Il dit 305 : et voilà 
donc, les deux parties dont on a parlé sont les deux parties de l'art de l'éloge. Et il y a une 
troisième partie qui déchaine les passions dans l’âme, je veux dire les passions de 
miséricorde, crainte et d’inquiétude. Elles se produisent par la mention des calamités qui 
s’abattent sur les hommes. Ces choses renvoient à la miséricorde et à la crainte, et 
constituent une partie importante parmi les parties qui exhortent à l’action qui, chez eux, 
est le but l’éloge. 


305 Poétique, 1452b, 9-13 
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nn marin msa amp^n asi an mm naa nn ma’sn mmm nam nas'ra ’p^n ns nas ■'trtrn pnsn 
.nw*7W on nn anyn mm ana sua’ asi nn’Tï/r annna a’p^n rryn ma mar sim .on nanrw nsn 

nmnan ma □‘rus mn fnysnn p'mn 

3167 

nn .m^na namnn mra mn na>s ’im^n p^nm .nam nrn p^nm .mnynn nar ia na>s sim nu'ma 
nrm iitysnn p'mm .nas mys mtr? 1 ? n'm n'nm dsi naiwana mm rVnm as a^s ana p'mn 
■y'm □‘ns nas .□‘rus mm rnyrn a^m nrnai .nmna ^a nam isnr □’ayQ'n innsn nra aomaa 
mm 1 ? nms maipana nnsa □'nsi .aran naa mn marin nua nwsi mmsn nua nws nam nas*7a 

.□npiy na Vs nr nami rny arm irms nn nam nas*7a 


Jjâ jic + [nnTiD - £ i j ijiaiji jiiiii jj JjVi t. jji jji ju&yi j + [pnnxn 7 £. ls j*-* [nrm nPux 3 

L_u]a]l (JjÜ (JÎLoj [..] ^LûJ jjl 


Lg_i3 ( ,Kïi tAjA^ll A_g_^. i^ja LaIj I'iaK’i -l£3 cA l_Aj <_ja ^jAaII À_ç.l 'us* ç.1^^,1 UU ^(Jtâ 

<^.£3 ^3 Ig ’ia .^A^jIjuoLj A_>-al_k ^."la a\\ lÂà ^3 

^AaII # Aj3 'S^ ls '^ ^Aj ^ ^3 ^A.lka 
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J>â (jl 1 n\c 
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lû^3tj La û^>Aû l£Î 
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La tiilû Ùj\ I^aj ^xJ l.g 'iC- a 4^jAa]I <C»l u«o cJaC. ^jJal^All ^ja LaÜ # L^_j 
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Sixième chapitre II dit : quant aux parties de l'art de l'éloge, du point de vue de la 
qualité, nous en avons déjà parlé. Quant à ses parties du point de vue de la quantité, il faut 
qu’on en parle. Il mentionne à ce propos les parties spécifiques de leurs poèmes. Celles qui 
se retrouvent dans les poèmes des Arabes sont au nombre de trois. La première partie est 
celle qui correspond à l’exorde où ils parlent des he'arot. La deuxième est l'éloge. La 
troisième partie est celle qui conduit à la conclusion de l'oraison. 306 Cette partie, est 
généralement, la netilat reshut du loué ou la célébration de la poésie récitée. La première 
partie est plus connue que la dernière, et ils font des éloges sans exorde. Une fois qu’il a 
complété l'énumération de la poésie chez eux, il dit : en ce qui concerne les parties de l'art 
de l'éloge, du point de vue de la qualité et de la quantité, nous en avons parlé. Quant aux 
lieux à partir desquels il est possible de faire l'art de l'éloge, on en parle maintenant en nous 
reliant à ce qui précède. 


306 Ici, Averroès reste fidèle à la tripartition d'Aristote 
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nsmnn nmp 1 ? mm amaa rnnya Pas anyan npna amaum main nmn sPty nasiw iaa nsm tes 
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.nsm s 1 ?! naon nans nP ama mPa nmw ms mpyan ayaP mmyn msn nnw naa nm ia ps 
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cilla j (j^àâ 1^3 a^.jj (jl c. ) Aj^ja-dll j .li V j Sali j l_g_i Aa^a ^«jI (jl^ à) t^JlLjaâlI 

ûISL^-û oâà ÿa Jâjjl jl c_)jJaliVl-J Al_3lâll ciaâ-jll ûç-la^j ûjlücill ûISL^-û çjjl - ûl£L^-û ÿü Jajjl là) 

iL JjLjaâll J yâ '^cc y j (Jiiiill ûl£L^-ftll oàâs jlà - ^q11 
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Il dit : comme l’on vient de dire, il est convenable que la composition des éloges ne soit 
pas une simple imitation mais [une imitation] mélée [de plusieurs] types, de leqikhat ha- 
horah et de plusieurs types de ghilgul et de l’imitation, qui rendent nécessairement les 
passions effrayantes et émouvantes pour les âmes. Ceci parce qu’il est nécessaire que les 
éloges, dont l'intention est l’exhortation aux vertus, soient composés de l'imitation des 
vertus et de l'imitation des choses terrifiantes, attristantes, qui provoquent de la douleur à 
l'homme, [comme] le malheur qui saisit [à cause] de l’injuste disparition des vertus 307 , et 
cela parce que s’intensifie le mouvement de l’âme à accueillir les vertus. Lorsque le poète 
passe de l’imitation de la vertu à l’imitation de la non vertu, ou de l’imitation du vertueux à 
l'imitation du non vertueux, il n’y a rien qui exhorte l’homme à l’action des vertus, parce 
que cela n’implique pas nécessairement de les aimer ou d’en avoir peur. Et il est nécessaire 
que dans les éloges, par contre, il y ait ces deux éléments afin qu’ils passent ou de 
l'imitation des vertus, à l’imitation de la malchance et de l’accident qui s’abat sur les 
hommes vertueux, ou de ceux deux à l'imitation des hommes vertueux, car cette intention 
incite profondément les âmes à la pitié et les effraie [afin de produire] la réception des 
vertus. 


307 pn , expression talmudique 
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□’aasa an oms vnty 7ns naî na>s 7yn ht ’aa m’mnn Q’nasaa m^Dun mnpnn ann sayn nnsi 
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.pn Ï7 nsa msiy ’aa ^ran S7i~i unnnn iiaara mana n’am rmanan ennn’ masi nas .mnain 
ans yaityn wma mm uaa nua 1 ? smw ’aa prnn rfr’m nan ’iaa i*7s ynaï ^s W7mr mas nnsm 
.an 1 ? nsa imsw ’aa nrfr’m naa i^s ^s iennn’ mas rmanam niS7m .nn nsa ann sm n’nw 
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^ V-i ÜA l^-Jâ ^^A A r-1 u ûû j ^.^ail jLaiiJI ^jl^ail ^llûi j ;(JLâ ^A-a^^ll j 

ûûA ùjxja _]» ^ j ^ja ijjaj^ü ^ ) ^l]ûi j .Âàâ^)^! A3jA Aj^^all ç.LLàü’^Mj 
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Et tu verras que la majorité des imitations qui se trouvent dans les récits bibliques (ar. 
aqâwîl shar'iyya héb., sippurim toraniyyim ) sont du type qu'on mentionne, parce que 
celles-ci sont des éloges qui conduisent à l'action, comme l'histoire de Joseph - sur lui la 
paix - et sur ses frères - et les autres récits que l’on appelle « exhortations » (ar. mawâ ’iz , 
héb. hokhahot ) 308 . Il dit : c’est ainsi qu’on reproduit [hitqadash / tuhadith] la pitié et la 
miséricorde par la mention du malheur chez celui qui ne le mérite pas. En effet, la peur se 
produit par la remémoration, en s’imaginant ce qui est arrivé et ce qui se trouve au- 
dessous, je veux dire chez l'auditeur lui-même qui en serait le plus digne. Et la tristesse et 
la miséricorde se produisent à cause d’un fait qui s’abat sur celui qui ne le mérite pas. Le 
rappel des vertus isolées ne produit dans l’âme ni la peur, ni l’amour ni la pitié et il est 
nécessaire que celui qui a le but d’exhorter aux vertus, dédie une partie de son imitation 
aux choses qui produisent de la tristesse, de la miséricorde et de la pitié. Il dit : il en va 
ainsi des bons éloges que l’on trouve dans l’art de la poésie, ils doivent être des éloges qui 
suivent un certain arrangement, je veux dire qu’ils doivent mentionner les vertus et les 
choses tristes, effrayantes et tendres. Il dit : c’est pour cela que se trompent ceux qui 
blâment celui qui dédie une des parties de sa poésie aux fables. 


308 Baffioni traduit l'arabe mawâ'it avec «esortazioni religiose». 
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il t^aC]! ^ 1/J ^ûa]! 1/ ^ jlc. La!j _ç.lâCj«sal/!J g-LlljVi tjljtâi is^ S'"' 
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Il dit 309 : la preuve que cela est utile dans l'éloge, est que, dans l'art de l'éloge militaire, 
peuvent être inclus des éléments qui suscitent la colère. La colère, c’est de la tristesse unie 
à de l’amour intime pour la vengeance. Si les choses sont ainsi, la mention des accidents et 
des malheurs qui s’abattent sur les gens vertueux crée un amour qui excède à leur égard, et 
la peur/désir de voir disparaitre les vertus. Quant à la représentation des infériorités 
morales dans les éloges, certains les y incluent parce qu’il y a en eux un type de ghilgul, 
mais la relation de la critique des défauts avec l’art du blâme, convient mieux qu’avec l’art 
de l’éloge. C’est pour cette raison qu’il ne convient pas que la représentation soit 
l’intention première des éloges, mais uniquement si on vise le ghilgul. Lorsque l’éloge 
mentionne les imperfections morales, alors il est inévitable que soient mentionnés les 
ennemis détestés, alors que les éloges se fondent sur le souvenir des actions des courageux 
et des amis. Toutefois, l’ennemi de l’ennemi ou l’ami de l’ami, il ne faut pas qu’on en parle 
ni dans l’éloge ni dans le blâme parce qu’il n’est ni un ami, ni un ennemi. Il dit : il convient 
que la réalisation des fables effrayantes et attristantes corresponde à ce qui se trouve sous 
les yeux, je veux dire qu’il y ait assentiment parce que, quand les fables impliquent le 
doute, ou sont réalisées d’une manière qui soit douteuse, elles ne réalisent pas leur 
intention, et en effet, l’homme n’est pas effrayé par ce qui ne T alarme pas. 


309 Cette introduction typique des discours d'Aristote ne se trouve pas dans les manuscrites arabes dont on 
dispose. 
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Et ce qu’il a mentionné est la raison pour laquelle beaucoup de ceux qui ne considèrent pas 
véridiques les Récits Révélés, sont vils : parce que les hommes sont naturellement émus à 
un des deux discours, soit, le discours démonstratif, soit, le discours qui n'est pas 
démonstratif, et ce vil type d’individu n’est ému en aucun de ces cas. Il dit : panni les 
poètes, il y a ceux qui introduisent dans les éloges l'imitation des choses, pour lesquelles il 
ne vise que l’émerveillement, sans que celui-ci soit terrifiant ou triste. Et tu trouves des 
choses semblables à tout cela dans les Ecritures parabibliques, parce que les éloges des 
vertus ne se trouvent pas dans les poèmes des Arabes, alors qu’à notre époque cela se 
trouve dans les Traditions écrites (ar. al-sunan al-maktûba ,héb. ha-nimusim ha-ktuvim). Il 
dit : et cette action n’a rien en commun avec l'art de l’éloge d’aucune façon. Cela, parce 
que l’intention de l'art des poètes n’est pas d'atteindre un plaisir quelconque, mais d’obten ir 
du plaisir par l'imagination des vertus, et ceci, c'est le plaisir qui correspond à l'art de 
l’éloge. Il dit : or, on connait quelles sont ces choses dont l’imitation provoque le plaisir 
sans qu’il n’en dérive ni peur ni tristesse. Quant aux choses desquelles dérive de leur 
représentation la miséricorde et la peur, l'homme y accède uniquement quand il recherche 
les malheurs, les choses les plus difficiles parmi les accidents et les souffrances, et les 
choses simples et moins ardues ne provoquent ni tristesse ni grande peur. 
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A l’exemple de cela, il y a les calamités et les malheurs qui s’abattent, pour une cause 
volontaire, sur ceux qui sont amis entre eux, et non pas celles qui tombent sur ceux qui 
sont ennemis entre eux, car on ne ressent pas autant de tristesse et de pitié pour le mal qui 
s’abat sur quelqu’un qui est son ennemi, que la tristesse et la peur qu’on ressent pour le 
mal qui s’abat sur quelqu’un qui est son ami. Même si, on peut souffrir aussi dans le 
premier cas, cette souffrance n'est pas comparable à celle qui est suscitée par le mal qui 
frappe les êtres aimés. Comme le meurtre des frères les uns par les autres, ou le meurtre du 
père par le fils ou d’un fils par un père. A cause de cela, il mentionne l’histoire d’Abraham 
- sur lui la paix - lorsqu’il reçut l’ordre en 22,9 310 , c’est le discours le plus efficace [pour 
produire] nécessairement de la tristesse et de la peur. Il dit : il convient que l’éloge ne 
concerne que les actes vertueux qui dérivent de la volonté et de la connaissance, parce qu’il 
y a des choses qu’on fait par la volonté et la science, et d’autres qu’on fait ni par volonté ni 
par connaissance, d’autres encore qu’on fait avec connaissance mais sans volonté et 
d'autres enfin qu’on fait par volonté mais pas par connaissance. Panni les actes, il y a ceux 
qui appartiennent à celui qui connait, et il y en a d’autres qui appartiennent à celui qui ne 
connait pas. Quant à l’action qui ne vient ni de la connaissance ni de la volonté, elle ne 
rentre pas dans la catégorie de l’éloge, même quand [l’action] dérive de ce qui est 
inexistant, c’est un mensonge qui a été introduit dans la poésie, et il ne faut pas l’imiter. 
Quant aux actes qui sans doute dérivent de la volonté, de la connaissance et de personnages 
connus, quelle beauté [appartient] à la leqikhat ha-horah qui se trouve dans ces actes. 


310 Genèse, 22.9. Version arabe : « l’ordre concernant son fils » 
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Il dit : quant à la beauté de la manière d’existence des éléments qui constituent les poèmes 
et la manière de les composer, nous en avons suffisamment parlé. Quant aux habitudes, 
qu’il convient d’imiter par l’éloge, il faut qu’on en parle. Disons que les coutumes 
appropriées à l’imitation dans l’éloge, je veux dire, dont l’effet est efficace sur les 
auditeurs, sont au nombre de quatre : les premières, ce sont les bonnes et vertueuses 
habitudes de celui qui est loué, car ce qui touche l'âme, c’est l'imitation des éléments vrais 
et existants chez le loué, et chaque genre a en soi quelque chose de bon, bien qu’il y ait 
quelque chose qui ne le soit pas. Les deuxièmes sont les habitudes convenables et adaptées 
à celui qui est loué, car les coutumes qui conviennent à la femme, ne conviennent pas à 
l’homme. Les troisièmes sont les coutumes qui existent chez le loué, et sont ressemblantes 
et correspondantes. Les quatrièmes sont équilibrées et occupent le juste milieu entre les 
extrêmes. Cela parce que les viles coutumes ne sont pas louées, comme d'ailleurs les 
coutumes qui ne sont pas propres au loué, même si elles sont bonnes, tout comme les 
coutumes propres qui ne se trouvent pas de manière complète quant à la ressemblance ou 
qui ne sont pas encore suffisantes. Parmi les habitudes qui sont bonnes et sont l’indice 
d’un caractère bon et vertueux, il y a celles qui le sont par vérité, celles qui le sont parce 
qu’elles sont généralement considérées et celles qui sont similaires aux deux. 
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Les bonnes habitudes sont les vraies ou qui sont vraisemblables ou très connues ou 
similaires aux connues, et tout cela rentre dans l'éloge. Il dit : Il est nécessaire que les 
parties finales des poèmes et de vers enseignent de manière générale ces habitudes qu’on a 
évoquées précédemment et qui constituent l’éloge, comme c’est le cas des conclusions et 
de tout discours rhétorique. Et que le poète n’utilise jamais dans sa poésie des imitations de 
quelque chose d’exteme au discours [hors sujet] si ce n’est d’une mesure raisonnable pour 
les orateurs, pour qu’il ne soit pas porté à l’exagération et sorte ainsi du poème et du 
chemin traditionnel de la poésie. Il dit : la comparaison et l'imitation sont les éloges de 
choses très vertueuses. Comme le peintre expert représente la chose exactement comme 
elle est dans la réalité, au point qu’il représente les colériques et les fainéants comme des 
attributs de l'âme, de la même façon il est nécessaire que le poète représente chaque chose 
par l'imitation de la chose comme elle est en soi, pour qu’il puisse en imiter les 
caractéristiques et les actions de l'âme, et à ce sujet, il rappelle l'exemple de la poésie 
d'Homère. Il dit : il est nécessaire que le poète se tienne à la comparaison et à l'imitation de 
choses qu’il est coutumier d’utiliser dans la représentation, et qu’il ne transgresse pas la 
méthode de la poésie. 
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Il dit : Les espèces de leqikhat hahorah qui suivent cela, je veux dire l’imitation de ce qui 
suit la méthode de l’usage artistique, il y en a plusieurs. Panni celles-ci, [on trouve] 
l'imitation des choses sensibles par les choses sensibles, d’une manière qui inspire le doute 
chez celui qui les observe et se persuade qu’il y a en elles-mêmes des qualités sensibles. Et 
cela, de la même façon que certains comparent les formes des étoiles Syrion à un serpent, 
parce que du point de vue de la forme, il est possible de s’imaginer que c’est la même 
chose. La plupart des comparaisons chez les Arabes se ramènenet à ce type. Et c’est pour 
cela que chez eux, les particules de comparaison impliquent le doute. Chaque fois que ces 
similitudes sont proches au point de produire le doute, plus la similitude est parfaite ; 
chaque fois qu’elles ne réussissent pas à produire le doute, plus les comparaisons sont 
imparfaites, et il vaut mieux rejeter ces imitations lointaines. Et il y a d’autres cas où on 
imite des choses abstraites par des choses sensibles, quand ces 
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choses ont des actions correspondantes à ces [notions] abstraites au point qu’on s’imagine 
qu’elles sont identiques. De la même manière qu’ ils disent de la bonté, « collier du cou» et 
de la bienfaisance qu’elle est une liaison, comme l’a dit Abu al-Tayyib «Celui qui trouve 
bénéfice à la liaison est lié». Et ceci est fréquent dans les poèmes des Arabes. Et ce qui ne 
correspond pas ni ne ressemble à cela, il faut le rejeter et on trouve cela souvent dans les 
poèmes modernes. Comme il faut éviter ce qui est invraisemblable, il convient aussi 
d’éviter la comparaison avec le vil, mais que soit [au contraire, favorisée] la comparaison 
avec les choses vertueuses. Il dit : et il y a une autre espèce de poésie, qui correspond plus 
à des poèmes du type de Ylmut [conviction] et l ’aspaka [persuasion] qui rentrent dans le 
type de l'imagination et sont plus proches des métaphores rhétoriques que des imitations 
poétiques. Le type de poésie qu’il mentionne est très utilisé dans les poésies des Arabes. 
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Il dit : La troisième espèce d'imitation est l'imitation au moyen de la mémoire, parce que le 
poète évoque une chose qui lui en rappelle une autre, à l'instar de quelqu'un qui voit 
l’écriture d'un autre et s’en souvient, et s'en attriste s’il est mort ou le désire s’il est en vie. 
Et c'est ce qu’on trouve beaucoup dans les poèmes des Arabes. Et il rapproche de ce topos 
ce qui est récurrent dans les habitudes des Arabes qui évoquent les amantes par l'image et 
les posent ensuite au lieu de la chose imaginée. L’usage que les Arabes et des modernes 
font du hayal/ est varié et l’utilisent de plusieurs manières. C’est pour cela qu’il semble 
être un des topoi poétiques spécifiques du nasib/haski pour les femmes, et parfois il rentre 
dans la poésie élégiaque. Il dit : Quant à la quatrième espèce d'imitation, elle est évoquée 
s’il y a un individu qui ressemble à un autre individu de la même espèce. Cette 
ressemblance ne concerne que le caractère ou l’aspect, comme le dit le vers «il est venu 
quelqu’un qui rassemble à Yossef». Expliciter la ressemblance est une autre chose que la 
similitude, car la ressemblance est le produit du doute, et expliciter la comparaison entre 
(deux objets) vérifie l'existence du similaire, et cela est 
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la finalité de la correspondance de l'imagination, je veux dire, quand on dit «un tel 
ressemble à un tel». Il dit : La cinquième espèce traite des arguments [soutenus] par les 
poètes, et il consiste dans l'exagération du mensonge ( paralogisme ), et il est beaucoup 
employé chez les Arabes, comme dans un de ces vers : «Notre ennemi est couronné, même 
la lune et le soleil étaient présents à cette fausseté», et on en trouve beaucoup dans les 
poèmes des Arabes. Il y a un sixième topos très connu, employé par les Arabes, à savoir 
l’emploi des êtres inanimés, au lieu des êtres rationels dans leurs discours et leurs réponses, 
parce qu’il y a des aspects qui indiquent le discours : comme l’oraison du poète sur les 
ombres, et d’autres similaires à ceci, il y en a beaucoup dans leurs poèmes. Ce topos a déjà 
été évoqué dans le Livre de la Rhétorique et il rappelle qu’Homère l’employait souvent. 
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Il dit : les meilleurs leqikhat ha-horah et ghilgul, concernent uniquement les actes 
volontaires et souvent, dans les espèces de la leqikhat ha-horah, on trouve très souvent 
l’éloge des actions vertueuses et le blâme des actions viles, et ce n’est pas fréquent chez les 
Arabes. Il dit : L'excellence du récit poétique et sa réalisation adviennent lorsque le poète 
arrive à décrire la chose, ou la cause qui fait objet de sa description, au point que les ceux 
qui l’écoutent peuvent les voir comme si elles étaient sensibles et visibles. Or, on trouve 
beaucoup de ça dans les poèmes des Arabes, mais ce type d’imagination se trouve chez les 
Arabes, ou dans les actes sans crainte du péché ou dans ceux qui ont pour objet la 
correspondance de l’imagination uniquement. Et parfois on trouve chez les Arabes, des 
poèmes de ce type, sur la malhonnêteté et des poèmes dont l’intention est la 
correspondance précise de la comparaison uniquement. Parfois, on trouve cela dans leurs 
poèmes qui décrivent des choses qui adviennent, comme les batailles qui font l’objet de 
leurs éloges. Et la meilleure de cette espèce de comparaison vient du fait qu’avant tout, 
tous les éléments qui sont dans la chose à décrire sont obtenus de la part de l’homme et 
qu’ensuite, il recompose ces éléments selon les trois parties de l’imitation de la poésie, 
c'est-à-dire : l'imagination, le mètre et la mélodie. 
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Il dit : L’énumération des topoi de la ressemblance est un très long sujet, et il fait allusion à 
leur multiplicité et leur diversité chez les peuples. Il dit : il y a ceux dont les parties sont 
liées, et ceux où elles sont dénouées. Il semble que la plus proche des choses similaires au 
lien qui se trouve dans leur poèmes est la partie qu’on appelle chez les Arabes, khaski, et 
en général, le début du haruz avec la partie [réservée] à l'éloge. Et le dénouement est la 
division de deux parties l’une de l’autre, c'est-à-dire, celle qui les sépare. Il dit : Les 
espèces de la satire sont au nombre de quatre, trois simples, ce sont les précédents, e 
bouleversement, la ressemblance, et les affections. Il dit : Comme cela a été dit des 
habitants de la Géhenne, qu'ils sont tristes et inquiets. La quatrième est composée par trois 
ou deux d'entre elles et il faut savoir à propos de la comparaison des espèces des éloges 
que celles-ci sont au nombre de quatre pour l'action, c'est-à-dire que la vertu ne se trouve 
dans les poèmes des Arabes. 
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Il dit : Parmi les poètes, il y a ceux qui sont plus clairs dans les mètres longs, et ceux qui 
sont meilleurs dans les poèmes brefs, et dans les mètres courts. La cause de cela, c'est que 
quand le bon poète décrit quelque chose en détail et essence, cette chose varie en grandeur 
et force selon les éléments décrits. Il est nécessaire que l’imagination la meilleure 
n’exagere pas dans les particularités de la chose ni n’aille au-delà de sa vérité. Parmi les 
hommes, il y en a qui, par habitude, ou qui, par tempérament propre, sont prêts à 
l'imagination de choses moins spécifiques, ce sont de bons poètes si leur poèmes sont 
courts, mais si leurs mètres sont longs, leurs poèmes ne sont pas beaux. Il y a au contraire, 
des poètes qui créent des vers de poèmes longs et ont l'habitude de parler des choses de 
manière très détaillées et parmi eux, il y en a qui, par tempérament propre sont prêts à 
l'imitation, ils mélangent les deux choses ensemble. Il dit : Des comparaisons et des 
éléments, il y en a ceux qui sont aptes aux mètres longs et ceux qui sont aptes aux mètres 
courts. Parfois le mètre se lie au concept, sans se lier à l'image, et parfois c'est le contraire. 
Parfois il n’y a aucune liaison, et ce type de métaphores, il sera difficile d’en trouver dans 
les poèmes des arabes qui en sont dépourvus. 
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Il dit : Quant aux choses constitutives des poèmes, il y a des éléments externes, des qualités 
qui se trouvent dans la voix du poète, et sa forme, selon ce qui nous avons dit 
précédemment, et plus encore, les poètes qui les utilisent dans leur poèmes passionnés 
comme à propos des habitants de la Géhenne et autres. Et puisque nous avons parlé des 
choses qui constituent les poèmes, de leurs parties en sens vrai, voilà que convient qu’on 
parle aussi de cela : disons que ces actions, en général, sont indiquées dans les discours 
qu’on appelle «affectifs» 311 (ha-hapa ‘alutyym) et il convient qu’ils allaient avec les 
discours parce qu’il convient que l’existence des actions dont parle le discours, soit 
réalisées. Et ils ont été établis pour toi, dans le Livre de la Rhétorique, les discours qui 
produisent des affections rhétoriques, ainsi que les espèces d’actions produites par ces 
discours. Et ces actes sont plus caractéristiques du Livre de la Rhétorique que du Livre de 
la Poétique. Les passions engendrées par le discours rhétorique ou poétique, ce sont la 
crainte et la rage et la piété et la vanité et d’autres qu’on retrouve dans le Livre de la 
Rhétorique. Et il est évident que si on y trouve les discours qui engendrent ces passions, on 
y trouve aussi les qualités et les images qui indiquent, par rapport à celui qui parle, la 
présence des choses qui suscitent ces passions, et qui existent grâce à ce qu’elles 
provoquent chez le spectateur qui les regarde. 


311 Dans le sens « qui produisent des affections » 
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Ces formes et ces caractères utilisés dans la poésie, il convient qu’ils soient employés dans 
les discours poétiques passionnés ou pour amplifier, ou diminuer, ou pour les choses qui 
irritent et effraient, parce que les discours passionnés, comme cela a été dit, concerne les 
choses qui font partie de l’art de l’éloge. Ils les utilisent avec les discours sur les passions 
qui ne sont pas correctes, c'est-à-dire celles dont l'imagination n'est pas évidente. Quant 
aux discours passionnés dont l'imagination est évidente, et qui sont adaptés à l'intention du 
but et sont vrais, il n'est pas nécessaire qu’ils utilisent des éléments qui viennent de 
l’exterieur car ils sont ou satire ou folie, parce qu’en se liant avec ces choses, ils 
affaiblissent la finalité de ce qui a été créé et ils deviennent des discours vils. Pour cette 
raison, il ne convient pas que le poète les utilise, parce qu’ils ne sont pas vraiment pennis 
et en plus, ils rendent vain le discours et celui qui parle, surtout quand ses qualités de 
franchise et l’équilibre dans la recherche et sa versification sont connus. Il dit : que soit 
suffisant pour le poète, l’usage d’images particulières à chaque espèce de discours, parce 
qu’il n’a pas besoin d’utiliser la récitation et l’exposition par les figures du discours, du 
récit, de la question, de la commande ou de la supplique. Cela parce que les images du 
maghid ne comprennent pas la question et la commande, et ne comprennent pas la requête 
ou la supplique. Donc, pour le poète, que soient suffisantes les figures du discours, en 
dehors des éléments externes qui sont cause de déséquilibre des discours poétiques, et c’est 
pour cela qu’il ne convient pas qu’ils soient inclus dans l’art de l’éloge, mais il convient 
plutôt qu’ils fassent partie d’un autre art. 
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Septième chapitre II dit 312 : les éléments fondementales des discours, qui se trouvent dans 
chaque discours poétique, sont au nombre de sept : la « syllabe » 313 , la « conjonction » 314 , 
la «disjonction» 315 , le «nom» 316 , le «verbe» 317 , la «flexion» 318 , la «parole» et 
l’« énoncé » 319 . Les principes fondamentaux des syllabes sont des choses inséparables, je 
veux dire les « lettres » 320 , mais, en effet, pas toutes, mais seulement celles qui sont telles 
que des syllabes puissent être composées et les plus simples de ce qui peut être prononcé. 
Cela parce qu’[au contraire], les voix 321 des animaux, ne sont pas divisibles en lettres, et 
pour cela nous disons qu’il n’y a pas un seul son de ce genre composé par des lettres, ni 
une seule partie de leurs cris, qui soit également une lettre. Quant à ce son qui est une 
syllabe, [il est composé] de deux parties : la « voyelle » et la « consonne » 322 . Et la voyelle 
est ce qui est produit par un coup des lèvres ou des dents, ou d’une autre partie de la gorge, 
et c’est un son 323 composé, sans distinction, je veux dire, qui ne peut pas être distingué 
dans le discours, de la consonne. 


312 Poétique, 1456b, 20-23 

313 (XuLLaPq 7U7 

314 Xt)v5sapoç 7î7p7 

315 b’7337 

316 nrcn ôvopa 

317 XaÎSÎI 11377 / n'r» Chez Aristote, l’on trouve, pqpa, « verbe ». 

318 IlTCOOlÇ rPOU 

319 Aoyoç 7QX7 JJSÎ' 

320 Exotxetov mx ‘-ijal' 

321 bip ^traduction du grec tpcovq « voix » mais aussi « vocale », comme dans le cas du passage de 
1456b 25. L’emploi du terme « voix » pour les animaux, comme pour la voix humaine, nous suggère que 
parfois, le mot arabe et le mot hébreu peuvent prendre aussi, selon le contexte, la signification de « son ». 

322 ^jjc, jall j ciij^aîl *_ijaJI nn'P17 ’nb37 mxn n , lblp7 71X7 Lettre audible, sonore et la lettre non 
audible, aphone. 

323 « voix » 
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Et ces lettres, je veux dire les voyelles 324 , sont celles qu’on appelle chez les Arabes 
« motions » [voyelles] et lettres « longues » et « faibles ». La consonne est celle qui se 
trouve avec la lettre sonore, je veux dire qui se reproduit par le coup, et qui, toute seule, 
n’est pas audible, comme, par exemple, la lettre sonore, je veux dire celle qui a un son 
audible lorsqu’est composée avec une autre qui n’est pas sonore. En effet, la lettre non 
sonore possède du son seulement lorsqu’elle est liée avec celle qui est dotée de son, 
comme al et ab . 325 Ces lettres diffèrent selon la diversité des formes de la bouche 326 , des 
lieux où elles sont prononcées, la manière selon laquelle elles se séparent 327 , dans la 
longueur et dans la brièveté, dans la faiblesse et dans l’emphase et, en général, dans toutes 
les parties [litt. extrêmes] qui se trouvent dans les semi-voyelles 328 , qu’on utilise dans les 
mélodies et les mètres. 


324 Litt. « les sonores » 

325 Exemple arabe dans le texte, transcrit en caractères hébraïques. « e sono quelle che presso di noi sono 
conosciute corne lettere quiescienti e apocopate”. Ce passage manque en langue hébraïque. 

326 j-iuian oxqpa 

327 S’associent 

328 Litt. « sons médians » 
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Quant à la syllabe, c’est un son non signifiant, composé d’une voyelle et d’une 
consonne 329 . Et ce qu’il dit à propos de la question des lettres est vrai, comme ça l’est pour 
hakhot ou pour mêm, qui ne peuvent pas être prononcés séparément. En effet, le son est 
reproduit par leur union ensemble. Et en général, il convient que tu saches que le son se 
reproduit grâce à deux éléments : un des deux fait fonction de « matière », et c’est celui 
qu’on nomme « consonne » ; et le second, fait fonction de « forme », et c’est celui qu’on 
nomme «voyelle », et c’est ce que leurs grammariens nomment «motion» et lettres 
« longues » et « faibles ». Quant à la « conjonction », c’est un son composé sans 
signification séparée, comme c’est le cas du waw inversif et «encore », et en général, ce 
sont des lettres qui lient une partie du discours 330 à l’autre, et ceci, comme dans le cas de ce 
qui se trouve au début du discours, comme ulâm, et des « lettres conditionnelles » qui 
indiquent la liaison, comme ô ou matai. 


329 Aristote, Poétique 1456b 34-37 

330 En hébreu, dibbur, en arabe kalâm 
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Quant à la « disjonction », c’est aussi un son qui n'a pas de signification séparée, et en 
général, ce sont des particules qui séparent un discours d’un [autre] discours, comme im ou 
ella et des particules de l’exception 331 , et aval ou omnam et d’autres similaires. Et elles se 
trouvent au début ou à la fin du discours. Nous indiquons ici, par notre expression, « son 
non signifiant en lui même » 332 , les sons simples qui prennent leur signification dans la 
composition, je veux dire quand l’un est composé avec un autre, et ce sont des « lettres », 
je veux diredes [« lettres » au sens grammatical de] « particules (de signification) » 333 . Ce 
ne sont pas les « lettres » de l'alphabet, parce que les sons qui sont signifiant en eux-mêmes 
sont composés de plusieurs sons -triples ou quadruples- ou d’une autre des fonnes du nom 
ou du verbe. 334 Quant au « nom », c’est une « voyelle » 335 ou un mot expressif. 336 qui en 
lui-même indique un concept 337 dépourvu de temporalité, dont aucune des parties ne 
représentent ce concept quand elles sont isolées. Cela est commun aux noms simples et aux 
composés 338 . Car dans les noms composés par deux noms, on n’utilise pas chacune de leurs 
parties [séparément] afin d’indiquer une partie de la signification qui est indiquée par 
l’ensemble des deux noms, par exemple Abd ha-Melek, si on appelle ainsi quelqu’un, et 
Abd Qeshet. 


331 oLïlaji ■-ijjaJ! mira nrTnxn 

332 nma ’rfan Vip 

333 En arabe, hurûf al-ma'ânî — otiot ha- ‘inyanim 

334 Ici, Averroès parle de la racine, (il faut vérifier si Aristote parle aussi de cette forme verbale particulière). 
La racine du verbe dans les langues sémitiques est généralement formée de trois consonnes, qui forment la 
base du verbe et correspondent à la forme passée du verbe à la 3e peronne du sicgulier. La racine ktb , en 
hébreu et en arabe, est la forme simple du verbe «écrire» et sa prononciation, «kataba» est dictée par la 
structure de la déclinaison du verbe sémitique au passé. La forme graphique du verbe ne correspond pas à sa 
prononciation parce que les voyelles ne font pas partie de l'écriture, et sont ajoutées pour indiquer la lecture 
correcte des mots dans les Textes Sacrés ou pour faciliter la lecture des débutants. Le verbe sémitique est 
généralement triple. Au cours de l'histoire des langues sémitiques ont été introduits un certain nombre de 
mots étrangers suite au contact avec les langues indo-européennes, à savoir le grec, le latin, le persan. Plus 
rares sont les formes à une ou deux consonnes ou les mots formés par plus de quatre consonnes. 

335 Litt. « son » ; vocale, dérive du latin « vox » : son /voix 

336 -Làl n 1 ?» 

337 ^ pus? 

338 n’3D*nm ntnrcsn marc 
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Quant au verbe 339 , c’est un son signifiant ou un mot signifiant un concept et le temps de ce 
concept. Une de ses parties prise singulièrment, ne signifie pas une partie de ce concept, 
comme dans le cas des parties du nom. Le verbe, par son être signifiant le temps du 
concept, diffère du nom, car « homme » et « blanc » n'indiquent pas le temps, tandis que 
«il alla » et « il ira » indiquent le temps passé et le futur 340 . Quant à la « déclinaison », elle 
appartient au nom, à la proposition et au verbe. Le nom décliné est le « nom annexé » [état 
construit 341 ], et par « annexé » je veux dire, celui qui est lié à une chose, comme les noms 
arabes, « petukhîm » ou « nekharkhîm » 342 . La proposition déclinée est comme l'impératif 
et l’interrogatif. Quant au verbe décliné, c’est celui qui indique le passé ou le futur, et celui 
qui n’est pas décliné indique l’état, et ceci est caractéristique de leur langue. Quant à la 
préposition, elle est une expression composée significative, dont chacune des parties, prise 
singulièrnement, est signifante. De la proposition composée, on dit qu’elle est unique selon 
deux modes : l’un des deux, c’est lorsqu’elle indique un seul concept, comme on dit « cet 
individu est un animal » ; le second, c’est ce qui est unique en vertu des conjonctions qui le 
tiennent uni, comme l’on dit une qasîda ou une oraison [ halaza ]. 


339 Ici, l'arabe dit « kalîma» : «parole, mot», l’hébreu lui reste plus proche. Plus avant, on trouve aussi «le 
mot à flexion ». La référence au temps est très importante parce qu’ il ne s'agit pas d'unverbe mais plutôt de 
mots en tant que tels. Si cela est ainsi, nous pouvons imaginer une réflexion sur l'historicité des mots et leur 
sémantique. La racine sémitique, en effet, n'est pas verbale, c'est-à-dire ne s’identifie pas avec l'action du 
verbe, mais indique la forme base d'un signifiant sur la base duquel on peut dériver toutes les parties 
nécessaires à la langue pour la description. Averroès parle de kalima et Todrosi de dibur . Nous soupçonnons 
que cela a été le fruit d'un choix. 

340 “Futur”; l’arabe dit « présent » 

341 En arabe, «ism al-mudâf» shem ha-mazuraf 

342 « ouvert » - « distant » En arabe, «la-mansubâh » cas direct ; «makhfûdah» cas oblique. 
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Il dit : les noms sont de deux types : le nom simple, qui n’est pas composé de noms 
signifiants, et le nom double, qui est celui qui est composé de noms signifiants, même si, 
lorsqu’on se propose avec celui-ci de nommer une chose unique, les noms dont il est 
composé ne sont pas signifiants, comme Abd Shams ou Abd Qeshet. Il dit 343 : chaque nom 
est, soit « propre » 344 soit « étranger » 345 à la langue, soit « transféré » et rarement utilisé, 
ou « rimé », soit « fabriqué », ou « intelligé » soit « séparé », ou « altéré » 346 . « Propre » 
est le nom qui est spécifique à chaque nation. « Etranger », est celui qui appartient à une 
autre nation, et que le poète l’introduit dans sa poésie, comme beaucoup de noms en 
langue vulgaire , qui ont été introduits dans la langue arabe. Quant au nom rare, 
« transféré », c’est le fait de transférer un nom vers un nom étrange : soit de l’espèce au 
genre, comme le meurtre qui devient la mort , ou du genre à l'espèce, comme le transport 
qui devient mouvement ; ou d’une espèce à une autre espèce, comme, la trahison qui 
devient vol, ou le transfert d’une chose particulière à une seconde, comme le faisaient les 
sages quand ils dénommaient la vieillesse, « soir de la vie » et dénommaient le soir, 
« vieillesse du jour ». Cela, parce que le rapport entre la vieillesse et la vie est le même que 
celui qui existe entre le soir et le jour. 


343 Poétique 1457bl 

344 Tins 

345 "U Rhétorique, III, II, 

346 A voir la version d’Abu bishr 


203 



Yfrn nn intow n iiwni xin nnn n”7n nmtran imr nira nwn xm nn tmnnn nwyn nm tf?iNi 
nVuo .nnn n* 7 pnnn xin mn^nnw nn mn mnmm mnx^nn ht n:mi nnn n^n ksbi 
u^pw mi mzrM on p*?n n^p û^wa m mnttf nn Vipmi .nnn iit^n iNün*’ k*? nn ^ntnnm 'nnn 
nnx “pnnn in nramm nnn iinonm nnnnoinn n^imn ninm Vn^n nna ni nw nnxi nnm .nnn 
tfriNi .^nnnn inp nm mmattf nn ^ Km nn *?ntmnn nmi .nn nnn^ n^p^ nm mnm nn 
inn -pDnnn nKi - ntw nmnn nKnp inn - nnmnn nK f?Ktmn nm n^?Kmn mnm nn nn n^rimn 
nrrun n^ira nmn nnKnm n^a ,ûw nram nn 1 ? pim nKnp nn nmnnn p ki nms? mm nKnp 
nnnKnn i^ki .nnK*? n*?n k*? nm ^ nonm nomnnn nnKnn Kin nmK nnnn 

K 175 

n^tmnn iKnp^i nmnKn n^s*? nKnp nm nm n^npn nnonm nnomnnn mnmn nnin*’ nmK 

.nnmmn p m^nnn inn nr itw hv nmm Kin n 7ip£>nw mm .nminm 


nm nmnm [nrnn 8/7 nnn [nmnn 7 


i ^JC- liA J # A_La*J-ujl (j-a (Jjl (j_jfLij tc.l^)Ükl ^)C.Lid]l AX.^)!Lkj ^\ ^JOjVl _J^3 (J^AX-all ^aJOlVl Lûl J 

LaJ_jj t ^*î a (J^ax^ V (J_jki<a ^A ^jl u^ill ^3 La j!& 1 J # A_Üli]l £jl_ix^a]l ^3 cillû LojIj 4 L_ 3 ^)x]l ^jlxiûl ^3 

La IÎW ;L_llla]l cJj3 (JÎLa << ^j\. ix^all (JjViaU ^ici tô^lxLojVl (Jjj^îa ^ic- ç.l^)xiâ]l ^j-a ^jjJ.W.ali <Laxlujl 

c^\x*ia ^jlili" |^j3 (JÎLa C(Jj 3 (J-axluiJ ^ai 1 ^LmLlujI Loj^)j AjIc. (jl (J^3 t^^jJa-a lc.^)Lja-a v\jt3 

L^jI^^.1 (jsix ) Cujl£ ç.Lajajl ^A 4_jj^a]lj (jLuil ^3 (ji^-^.(J1-oîj / f ôAj^)j djlj'il x\\ 

(Jj !(J^J .L_llall jl c. Vwlij \g.'iA J l^_i3 ôûlj^ilj û^jjxaII ç-La-uiVl ^ IXj Ajj (Jj3 ^3j # L^j ^jj^j 3 Laxj 

^Lal) j ^ûJj,K<a ^JalLa ^j-a ^AAÎC. L_âljJ (jl£ ^aj-ul Ail A-a^l^ ^)AÜâj JjJaill ^)->~‘A*J (^ 5 -^! ç.LaxaV1 ^ \x.) 

A^a^^all ç-La-ujVl cjîi<â i—flj.W a \\ ^jojVI Ail A-ani^ ^)AÜâj c^_aili^a]l ûLajoj (_^Ü 1 L_Lui^.l Laj3 Aili (J^àx-all ^jujVI 

JjJall ^j-a LaJj $«l^ui» L_l£^^ll ^g'nAxxn (JÎLa tAj Uxill <_j-a Lai ;^)LxJjai ^^^l û^lxiL-u-all ç.Laja)Vl ^^3 û^jjxaII 1-ûIj ,liAÎC. 
^3 (Jjâll (^JjiaSlj » # ç.Lajoj)) ^la-all^ ^lij)) ^^xxill ^ "n^axi'i (JÎLa ^a^^yÜl ^j-a Laj^j $^Ai^^)) ^u-ajôill n^axxn (JÎLa 

tA-lYn^aH û^jjg xxiaII ç.LaxaV 1 (3 -0 ^-^3^ l-^] L^jl^^l û ^Aj .i^l ^ic- V (_^^1 (J-Vl^ll ^jjg.xxixall (Jjâll ^A Laij ^jg.qMl 

^j3l3^ (j^ls ^xjuj (JÎLa » e A_ilAVl»_5 1 )) ^.Axxij (^A_iâJâüJ 1 )) (_Jj 3 Laj3 lALajoj (^^-^ll 

e L_J^)*Jl ç.l^)xiû ^j-a JâlilVl (j-û ^3^1 l^A ôjU-il ^ic- L-lllxll £y a .V^Vl ^jl ^.â Tnj ^^aAAic. ^jj_jj)g,xxiA 


^\jl3 Aj_^JJ Lû lû] ,f ‘L-Lllall cJ^° <( XjLli^all ^J| (Jjftuall ^ÂC-i to^LxJj-uVl fi 1 ^»-ui]l ^j-û ^jJiWaII aIaxLujI Lojj^J 3 

7 / ÿ — j\ f, d.ijj dllilii! ciluiA ^j\ij" (JÎLa 4(3^3 (_Jax1ujJ lij^)j-aJ l_^La*iujl LûJjj A_jîc. t _ 5 Üj (jl (Jjâ lc-jl >. s-xa 

57 - [^^aAAic. ^!cJ^ 13 / 27 — ^o^j.Wa ^JaLLû ^AAic. ^)AÜâj 


204 



Le nom « fabriqué », improvisé, est le nom que le poète invente lui-même et utilise le 
premier. Cela n'existe pas dans les poèmes des Arabes, mais on le trouve seulement dans 
les arts émergents la plupart des choses qui se trouvent dans ces arts, il est transféré non 
fabriqué, inventé. Quant au [nom] « séparé » et « intelligé » ils ne se trouvent pas dans la 
langue des Arabes. « Rimés », ce sont les noms dont certaines parties sont mises en 
musique et grâce auxquelles on rime. On a dit qu’il voulait dire par « séparé », les noms 
modifiés par ajout et par élimination et par ellipse ou permutation. Mais on a aussi dit qu’il 
veut désigner par là les noms à la prononciation difficile. Le nom, « muskal », selon ce que 
je pense, c’est ce qu’on appelle une « variable ». Quant aux noms modifiés, ce sont des 
noms métaphoriques qui sont empruntés ou par similitude, comme il faut appeler une 
constellation l’aigle, ou le contraire, comme il faut appeler le soleil « corbeau », ou par 
implication, comme nous appelons la « graisse », « humeurs » et la « pluie », « ciel ». Il dit 
: le meilleur des discours en ce qui concerne la compréhension, est en effet ce qui est 
connu et usuel pour tous, et qui n’est obscur à personne. Ces discours sont constitués de 
noms connus et usuels, ceux qu’il a appelés auparavant « propres » et qu’on appelle [aussi] 
« prévalents » et « coutumiers ». Et il convient qu’on examine lequel parmi les poètes, est 
celui dans les poèmes duquel prévaut cette espèce de mots. 
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Il dit : quant aux discours, ils sont composés de noms communs et d'autres choses, je veux 
dire les noms transférés, étranges 347 , les noms altérés et les pseudonymes, car, quand la 
poésie est dénuée de mots propres et dominants, elle n’est qu’allusion et mystère. Pour 
cela, les mystères et les allusions sont formés par des noms étrangers, je veux dire par 
étrangers, transférés, empmntés, homonymes et lexicaut. Mystérieux et allusif est le 
discours qui met ensemble des concepts qu’il est impossible, voire difficile, de connecter 
les uns aux autres, afin de les faire correspondre à des existants. Donc, en ce qui concerne 
les mots courants, l'union des concepts les uns avec les autres, est impossible, [tandis que] 
en ce qui concerne les mots insolites, l’union est possible. La beauté du discours poétique 
dérive de sa connexion avec des typologies de noms connus et d’autres et le poète, quand il 
cherche à être clair, prend des noms connus de tous, tandis que, quand il cherche à étonner 
et amuser, il prend l’autre type de noms. C’est pour cela qu’on rit de celui qui veut être 
clair mais utilise des noms homonymes, ou étrangers ou lessicaux ou fabriqués. 


347 cr-imn D’proran 
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ç.LqjojP/1 ^3 Ljajl VJ 3^. ^1 <j] yxjLA ç.LûjojVI pLaxILP ( _^3 PM ^2 ^ ^ ) ^jcLaJI pl£j 

j ^jlaLall 1 ^ j JàlâiPM Âaal y& LMj ;<Jlâ / à p- » 3L&]I ^OlSll ^1 ^)xj3i]I ÀiL^)^ pc as <LiljlccMI 

^^jJLxall (Jpâli ç.lp^l ( _ s Ti]l -lâlâlPM l£pL3uiJ Laïc. pj£u pl L t ^ ; ^)Mà 1 $ ■ âa*J ^^üLlaII 

Ijl3. j ^uj] cIaUI ^JLûJtlLoj! ( _ s a ^_j Ip^-j <pi]l ^jJal^all ( _ ? a 4 jjjaaJI JàlâlVI I^Lutlu-ul plj tç-l^jxjoil! ^_j Ul ^üâ j 
( _pi]l ^jlxjJûVI Lalj ^^JJï-ââlI ^l^jl p; A 7 > I Laïc, lâ^ pl^ p^l j t ^)laLaJI ( _^B Àaâl j-allj ^_jpl ^all pA ( _ 5 -jc.l clH 1 

1 ^ ■ ^a*J Âaal y a j jlaLa]l ^3 ( _ s all JâlâlVI Âaal y& J a <alü-a]l a-Laa-uVI p-a i âVl’i 

<joüU^allj <ajlla^aJlJ a_â^)xj (_^â]l ^3 tJàâill 1 _paxj ^^3 jl tJàâill pS ^^3 l3A ^_-a Cj33l j p]j jjPI 33c. ( _^3 (_j3ax_i] 

_LijLaj JaI 3jc 


_â Ai^jliLû |^Â^âl_5-ûj 7 
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Et on rit de celui qui veut étonner et faire plaisir tout en utilisant des noms communs que 
tout le monde connait. Il est nécessaire que le poète n’exagère pas dans l’usage de noms 
rares, en déviant vers l'énigme. Il est également nécessaire qu’il n’exagère pas non plus 
[dans l’usage] de noms communs en déviant de la méthode de la poésie à un discours 
connu de tout le monde. Il dit : quant à la correspondance des mots entre eux, en ce qui 
concerne leur mesure et l’equivalence des concepts les uns avec les autres, et leur 
équilibre, il faut en général que ce soit nécessairement partagé par tous les mots qui font 
les parties du discours poétique. Et pour cela, on trouve que les poètes, bien qu’ils fassent 
usage de mots propres communs dans certains lieux où leur utilisation amuse les hommes, 
ne manquent pas d’utiliser dans leurs poèmes ces deux éléments, je veux dire l’équilibre et 
la correspondance de la mesure. Mais cela est valable en général pour tous les types de 
poésie. Quant aux poèmes constitués de « noms variables », la présence de cette chose est 
plus claire. C’est ce qu’il a dit à propos de la correspondance des mots, ce qu’il a dit à 
propos de la mesure, qui est une correspondance des lettres les unes avec les autres. Si elles 
correspondent en cela, dans toute expression, ou une partie de l’expression, alors c’est la 
« correspondance » et « l’accord », comme les appellent nos contemporains. 
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Cj^-oII ^jl V *^C-Lulll (J^s (J-^ 0 l-^Aj l»,<all Jâilll ^3 (jl AialjJI i V 4_ji dilû_j .ç-^-jÎ aÜsI^aII^ 
_jl a\\ }j Jailli a*J ^3 _jl .«ûLaxll (Jj^la tûl_a_lll (Jj^la)) *AgJ^S (JÎLû^ £’<_ 5 - k - u ‘Oj^aII (J) u*iJ 
Jailli (_jiaxj ^3 ^5 tJaiâ Jailli (J^ ^3 -J t^/i* <all t^_y axJ^j Jailli (J^ ^3 ^j^5L} ^1 ,\x ^11 Jailli ^jiaxj 

•^jx^ll (j^iar )j Jailli ^)ia*J ^3 Âisljxll (JHa 3 .Jais \x,a\\ axJ ^3 jl tJai3 ^ix^ll (J^ ^3 jl tJai3 


^al^)£ll ^^3 (^^Jc- J ^ajl^xll l^./n^ll (JjÜ (Jiî-û tillûj t^.lj L-âJ^jj-aj ^j-o AJILuiaII ç.Lûj_üVI 

tlÂA ^jxi^C- (JULûj # ^1aVI L_3^^jjJa<ûj c^j-qVI L_l^)jJa ’^J^3 ^,'l» ^11 Jailli ^)iaxJ ^3 Âisl^ûll (JÜLûj ^^)l£^ll 

Jai3 Jailli (J£ ^3 Âisljxll (JIÎLûj # I^jj£ ^IajÛ-uiJ ç.l^)*_iOllj ^A^£jouJI ç-LûjojVI •^.1» *qH (_j^a*J j Jailli (J£ ^3 I 
^3 <ailcJI (JtÎLûj (Jlli-Q tils^laj (JIjx-û tilAj^S |^J^3 (JLôj lln^.1 (jlx-o ;^^)*-<JI cJj^ (J-^ 1 ç-Lqj^VI 

^3 aJ£ ÜA j (J^àJïj cJ^J^ (JJJ ^_â^)lall L_llsl ;L_liîall ^^1 (JaI^J AjIaJ C- dûl La ;i n ^ (Jjâ Jai3 Jailli jl 

Jai3 ^, 1 »^qII cK Âi3lj>JI (JHaj e dl3^Jûj ^jjiajoJI CIiS^joiIj ttj.a^llj jj/a^llj tC_J^)jJallj L_l^)jJall (JÎLû L_3^)xll 4 jl1 

^^jiâlj (_^^3Î (Jiî-Q fcAiûî^iAlî ç.LûjjVI 


/ ÿ - [(Jl-^j (JI^*-û dlâ^Iaj (JlÜi-a cl-^J (jl-*- <J I ^j-û ^jL*-a *^^)*-a]I 8 / S7 ” [JlLaxll (Jj^la tûlaâll (Jj^la ;^J^2 (J^-° J 2 

ÿ - [(J_^âJlj (JjâJl (jii L_i^)lall lÆ > ijall ^1 tjjâj ^JaI^j <j1a3 q C. dljl La > n;*s. tJjS 9 
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Et la correspondance a plusieurs aspects, parce que la correspondance est présente : dans 
tout l’expression et tout le concept, comme l’on dit : « l'oppresseur, opprime et le 

dévastateur, dévaste » 348 ; dans une partie de l’expression et du concept ; ou dans une 
partie de l’expression et dans tout le concept; dans toute expression et une partie du 
concept ; ou dans chaque expression seulement ; ou dans une partie de l’expression 
seulement ; ou dans tout le concept seulement ; ou dans une partie du concept seulement. 
Un exemple de la correspondance entre une partie de l’expression et une partie du concept, 
ce sont les noms dérivés (negazerim) d’un mode unique, comme on dit : « c’est à la mesure 
des hommes pénitents qu’arrivent les châtiments, c’est à la mesure de l’honneur, 
qu’arrivent les honneurs » 349 . Un exemple de la correspondance entre une partie de 
l’expression et tout le concept, c’est la phase : « un dirham, monnaie du Naghid » et « un 
dirham battu par le Naghid » ; comme exemple de l’inverse, je veux dire de 
[correspondance] entre toute l’expression et une partie du concept, ce sont les noms 
équivoques , et les poètes les utilisent beaucoup. Un exemple de la correspondance entre 
toute l’expression uniquement, ce sont les « noms partagés » (ambigus), c’est la phrase : 
« ils montaient trente ânes adultes et ils avaient trente villes » 350 . Un exemple des 
correspondances entre une partie de l’expression uniquement, c’est la phrase : « Nabal est 
son nom, et vil ( nevel ) est son peuple » 351 , et cela est très fréquent dans la langue des 
Arabes. 


348 L'arabe dit, «tawîl al-majâd, tawîl al-'imâd» "taille haute, long le support". Nous pouvons attribuer le 
vers à Hassan ibn Thabît al-Ansâri, un des plus importants compagnons de Muhammad à Médine. Il est 
considéré comme «le poète du prophète». Le vers est connu sous deux variantes, dont une qui utilise le mot, 
rafi'û : haute, subtile. Todrosi substitue la qasîda d'tbn Thabît avec un vers d’Isaïe 21 :2 «Une vision terrible 
m'a été révélée : l'oppresseur, opprime, le dévastateur, dévaste». 

349 Al-Mutanabbi 

350 Juges, 10 :4 

351 Samuel, 1 :25 
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cpD^nnïï d^tts *?y 7nxn nmniï vtp niyx cpD^nmn mat^n 7 : 1*7 pyn n^pn nnnoan *?t£m 
nun oxi nmnxn xm nnx mxn dx nn n^an nspm my^n rnanoa on myn *?:sx mmnm tym 
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ûjïïx n&xam n^x .ünn7 nymxïï inpV* mm mownm i*?xi *?xm *f»n iûd Dwnan ünrrn x^rr 
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ix Tty xnpj yiïïxh mx^n runwn ntyxDty ruiw&n xin n^n mxan *7y mv nnm .^mn ht nVin 
mny rrnw na 1 nxnn nn üxmn D^ymn on'wn ’nnon ntyxD nnxi .Twn *7yo i 1 ? xmn n&x& 

.7n*7 *7Dtmn x*?x nrvtyn pyiï n vx nm ü^i^hü 


»nm [ nwpm y nm pim oiom [pim oiom nwpm y nn 4 / 7ant3°a - [Pnon 11 


^»jLx-all JLa 4_âliâ^a c,** A g ~n ^Ic. A^l^ll ç.^ 5 _uA 1 ^j-a (Jaj ^^^l ç.LûjjV 1 Ja£3 ^ ix/Jl } ^3 Am'iaW JllaJ 

^3 Lalj c^lk^l ^Aj A^lj ; Jailli ^3j ^l.vi/Jl ^3 Âiâl^o ^A L_3^)*J1 Aie. ^SljÜlj .^^Âllj 

^JU (jl l_AAa.l ;4 _xj^) 1 ç.l_^jl ^Ac. (Jjül ç.l^^.1 ^3 LûIj» > ^j^1]I»l ; j Qjj.W^all Aâ^yu j&j 

(Jlû t4_iâ (_)-û3t!LujJ j\ cJA-û tûlAiJaVtj J)\ • ^jjiAjôill (Jlû tAgjuilJ 

# ç.I_ia1 *^^ 3 ^ ^ ûJ ] <: \-xujI-1a]I ûÂk^ # aAV^j c^W^ll (JîLû t^jj-uLlAll ç.LiaV^ ^ ^1.^111^ 

f^k X> 1 » ) JIS ÜA ^j-ûJ # L_llaJlj A_IJjoI JJC. JaII (jV A-llüJl J (JaII l^_iâ (J-ûl£j; dli-û^ll ^^Jc. ne. L_lUll 1ÂA (j-ûj 

icfAj-^A (Jâl (jjîl Liuil (Jl \U cIjIû Uc.l£ j^yii SÂll cJj^ 

JjV! t >" IJ Al ^)Ax-a (jj^ (j C(Jxâ U ^Jxl^C 4_iâ L_Lujl_li]l (j)j tL-bajli-Q cJ^^] 

^-3 cilxxi CIi^aII ^3 1-û_ 5 cdiiâ^i L_Lila]l ^_jl cJ^ ^Ax-aj 

C^jliill cJjV^ *>" Al (j) Aj& x_lxxjl_lii! ^jj ^a-ujlj cil^)*jj ^-L-iaj c^lg >JJ A-ûJ_jA ^ (JÜajVi ciL ^ûj ^ajlj jA j 

LqjI !c)l^ .J* 1 ,)^' ^Alâ La (.^.Vsj cc. > UxiLilli ^a Al L_Liîa]l ^jl ^-îliAl ^Ax-aj 

ç.LûjojV1^j ij\Ma\\j ^3 ÂiâljlLa ç-LûjojV^ 4j 3 ( XjJajJ c"^j-a 0 e " cLâli^a 

^^^-ajaj lûj Ajl ^Jx-a]! ^A ^^)*_xl]l cJj^^ (j LS^" J-Ï* U *Q ûâj )JJJg*ll\ Ô -0 ciilû C<JJ^xll 

^A i^y a jlljVU ^lxjla j À ~n\ (J£ ^g-^a £y a 1 nx>>3 ^Ia]! (Jj^ ciilû (JlÎLa (Jxâ <î A^.jj clj^tAû jl ^^)*- 1 -“ 

liAkl» (_)-axjjajl <il (Jjâ ^j-a ^)l- , - a t-ftj) ^JaUVl ^.li<all (jUc-lj ClALxxjj 1 Vnj Cluûl_^.V^ c_âl^lalj IjAki ^-xxjLa 

Lajj Aa^ll ^ j^-a AJj 3 cillÂ^j # 1 ijxrt<aj l'n.W’î ;<Sjâ (Jaj «^JaUVI ^^Ja-aîl ^Uc-L ClJLxxjj cllllJ CjjaL^VI c_âl^)ialj 

^3 ^ A3 ^jjjxlll ciljLilà (jjl J_j1a\j; ciilÂ^j A_L^la *aJ^3 (Jaj (J^11 lÂA (J-a*Jjuj! AjV i^)*Aû jlx^a 

^jjjj^fl ÂASl^aJ ^ji^ ç.l±là]lj ç.1 xxilll Jài] (JajI^ clg‘i < ll*al'N < a > 1 ^alAa _J^a] 1 ^lÜl AjV I^Lxlü ^jlx^ Lajj 1 g. xx) il 

^ix-a ^j-a 4 j3 ^jjjjIs Clil^iixlAI ûAA ^j-a lAc. Laj û *^-^ lg*vWj ^LaAûV^ CliLalj lÂj .Jailli ^3 (Jj^VIj 

^JaâS (j^^ll V] Aj^)*-xll! 


ÿ - ^Jàiill ^9 (_>^-îVl_5... cJ_9^ célli (JlÎLo 1 5 / S? — [u* i .. 1<3 l' Lû xéüi^j .. c_jl_Jl üa (3^j7 
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L’exemple de l’accord dans tout le concept uniquement, ce sont les « noms séparés » 
comme l’on dit « fort » et « courageux ». Un exemple de l’accord avec une partie du 
concept uniquement, ce sont les « noms variables » (métonymies/synecdoques ?) qui 
indiquent d’une seule chose, deux aspects differents, comme « la ruche » et « le miel ». Et 
les rimes, chez les Arabes, sont un accord selon la mesure et une partie de l’expression, et 
cela en vertu d’une lettre, à savoir la dernière, ou en vertu de deux lettres. Quant à 
l’équilibre des parties du discours, il se fait selon quatre parties : la première désigne et la 
chose et son semblable, comme le soleil et la lune ; [la deuxième] désigne des contraires, 
comme la nuit et le jour. [La troisième] désigne la chose et ce à quoi elle sert, comme la 
« flèche » et l’«arc» et le « cheval » et les « rênes » ; [la quatrième] désigne les choses 
corrélées, comme le « roi » et « dieu ». On saisit cette corrélation en fonction de quatre 
choses. Il dit : le discours, en effet, est différent, c’est-à-dire altéré par rapport au discours 
réel (ordinaire), car en lui s’ordonnent des noms correspondent dans le mètre et la mesure, 
et par des noms étrangers et d’autres types variables. Et, l’indication du fait que le discours 
poétique est altéré, est que, quand il est différent du discours vrai, il est appéllé poème ou 
discours poétique et il a l’effet de la poésie. Et si tu observes les poèmes qui émeuvent, tu 
trouveras qu’il en est ainsi. Ce qui est dépourvu de changements, ne possède aucun concept 
poétique, mis à part le mètre. 
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nnatynn lan *?man *onan rf?in na^nn rminn V?nm nanm nnanm nanonm *?iptyn rrr* 
nnN k^k ht 1 ? nin ^a i-mn ny?wn *?k nvnna naaan njLn mn^m nanpm iiynm nnoinm "ponm 
nrannn fnp trnnyn û^uwnai ^npan *?k ^npana V?nm p m nvnn n^wnai imnn nnx Dipa 
nmn niona nnr xmw nna nna *7na nwyw xm anmn i^tfa nViyam inn 1 ? mo innn nrm 7nK nnnn 

n 176 

Kin nan nnvm onmn 'frNa nNina nrrrnty nn -pwn p ayan *?y N*™ xw n 1 ? nn nan nmn n*?: 
nnannty ht hwn \ y^n ny^n ^irn q^tot nnaNan ^yn ma pp*’ naw xm van nn .rnap^nn rmmn 
nnn iny’a nomnan nnanna nnp^ D^ayn 1 ?! nn^ nnnn nrnn irann ma nmpn nam npm nrrn nawn 
Ninty nn^p ntynty mnm amna p^n ainn rvnn ma inaxn nnpty ian nn D^yaityn nmnnn bxx 

.«yuan Kin mnm nywn vrnai nytyn 
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L_lik]l ;cJÎLû 4ûûl_*Jl (JjÜll ^l^â.L •A,\ < Q^\\jj lA JuLlll J (JIAjV^J ÂÜSl^-a^lj Ajjl^^L ÇjljjJull J 

;A_L<LaJ\jj J) C_lLol]l (j-ûj L_llul]l i> > )\ >jVi (j-û (JjÜll JJ.1XJJ ^lâLillj ^aJALillj ^jL-akillj ôûL^llj t. Vwllj 

« #ï# Aj^)Ü]I (JLujIj» A_îj3 (JiLû t. Vwlli J^La-a IjAic. ^1 ;A_LaaJLj (^)jl_L<a]l (JjIaaII i^a 

(_)^l i^yA ;(Jjllll (J^â JiLû L_llâ]lj Aj (_yaj) y $\ Aj C' (jLlaJl Aj CIi^Jjoj ^jl ^^ 5 » 

Ai (Ja^j» l^lxj Ajjâ (JIq # A_lui]l n><i jLoûVI V t(jLuijy^ iun A_Luillj ^A_La.l û^Îj V 

aJ 1 a£ (JjjJ» ;aJjS (JiLûj 4«^jAJillj cIlüj» ;aJjS JLg ôûIj^IIj ,<<^j ijj» !^j^j ^ 

V) A_lxâ Lû» (J^â l_iLui]1 c_jL^jV 1 (3^ ^ (JlÎLûj _«A j*\l W ji ^JaJ _jjÜa Vj’ (JÎLûj c«ç.^ 5 _Jû 

jâ ^j-û (Jjlâ ^Jixji j! JJC. ^_iâ L-LIC. vj* ÂJuUll (Jjâ ^^ix-aîl IÂA ^j-ûJ .«Aj 1*3 dij\» AJjâ (Jjü «Clül 

Cial^)mMl ûAxia AWi A^.^. ^ic- cL-Uxj La 1 g.i<a ^ lïiuilj ;l_j ci^Ljaâ]l l_l^jI AjÜ 

JLü AJJjJa] 1 jujj AjJall j d_lj\^ i^\ Il tiliâ; AJûl.^x^iVl £" A ^ ôjjLÜI 

^jl Ajjoüj # djUi£]l ôûA ^3 S_jA j^^aIIj A Laj^ijll .«ôlra. ^j-aL-aâll ^3 J»; 

(jl j& çU*iVI ûJA (_j-a (JjJalillj. Jaââ CliLii^ll ^ic. IjA ciiljlj ç-L-^a.] 

ûÂA (_j-a (JLoxILujI ^jl tiilûj ^pljll ^3 V) V ^LAj # Ajjj1j ^Jâlj _jA La Ig 'ixa 

^ÎC-1 cAj^*_kl]l JjjlâV! cJ*^ ^gJj ^/a-Nj (_£^1 ^A < _Q u^ili IÀAj t û^)lg xall ^A AjjjV^J ç.LjaiVl 

ÂJâ L t ux)\-L»H ^^-JJ .L«-a ^l^aVij Jj^lS! Sj ûlài ajLô]I 3j3Lû (j^ Lj (jl téllû JliLû >( jjiiill 

L>^ (j - «ûjjojV^ 3-ij^kll ^j-«a 1 Laj~N 11 *^JLu AJjâ ^3 La£ t^jjx-<aLai]l ^j-«a Aie. ^g,q\l 

» e ^a-a]l (3^)) ; Clll^iS ^ÂiAaJl Laj'kll Ajl x>a» j 
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Les altérations se réalisent par l’equilibre et l’accord, la substitution 352 , la comparaison 353 , 
et en général dans le fait de produire le discours d’une manière inhabituelle 354 , comme 
l’élision 355 , le changement 356 , l’ajout 357 , l’ellipse 358 , l’antéposition 359 , la postposition 360 , ou 
l’altération 361 du discours [en passant] de l’affirmation 362 à la négation 363 , comme dans la 
phrase : « ils ont tué pour cela, ou moi ou toi » 364 , ou de la négation à l’affirmation, et en 
général, du comparable 365 au comparable. Des altérations, les Arabes réunissent les 
opposés dans une seule chose où le contraire est cause du contraire. Et la meilleure parmi 
ces choses est qu’on utilise de chacune d’elles, ce qui est qui plus claire, plus évidente et le 
plus semblable, mais cela ne se trouve que dans quelques poèmes, parce que la plus claire 
de ces choses, nécessite une formation approfondie 366 . Ce type [de poésie] est celle qui 
réunit la bonne fonction des discours poétiques, je veux dire la commotion de l’âme. 367 
L’exemple de cela est que lorsque la substitution est très ressemblante, elle produit 
parfaitement l’imagination et la compréhension à la fois. Parfois, il advient que la 
substitution appropiée ne est soit pas comprise par l’observation des auditeurs, comme il 
advient dans la phrase : « quand vous serez capables de distinguer le fil blanc du fil 
jaune» 368 , car certains pensaient que cela était le sens vrai [littéral], alors que le véritable 
sens de «jaune » était « adultérin ». 


352 mnnn 

353 nmn 

354 Texte arabe : « non volontaire » 

355 nmwnn 

356 "psnn 

357 nsoinn 

358 iTO-un 

359 nxnpn 

360 TIlTXn 

361 ^ 

362 nvnn 

363 n'rbwn 

364 Remaniement de Tosefta Sanedrin, Shavuot 37:2 «nnx IX ’3X IX HT 1 ? U7H » 

365 b’aptt 

366 mx’psn nxnn 

367 wsiin nsnn 

368 Remaniement du verset Coranique 2, 187/ 
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.□no mx tmx 1 ? nroi ’rtao maion *?y ma aty ia nomm ira *7ptra*7 imx 1 maman moral ton 
mora 0 * 71 x 1 .traty nay *?x onro*7 raray aiox 10 a am aiyn fty*?a mxrson ara an matra i*?xi 
yrr mrao fa nr mm m*?nnnn ia mtm noi fin ai 1 fiy ia air ira mty*? imx 1 an mn mmty*?n 
mnaom aatram m*7trana nox 1 ira mmra nm 11 mn cmimn mpnyion mara Q*7ixi .q*7Ux 
nr n*7in raina mmra ma*? mamtran mionm nara nax*7oa, imnoxty na mn ton moonaon 
nax*7a it ’p^n yn m*?anm yraxm n*?nnn an ira mp*?na nain mmaon mmrai n iaty naa 
nn m*7ran fiix na rrî?aiin arar*? nm 1 nioxi na m*?yD*? nm 1 x 1 ? rpnnty x*?x rpna ia iaai .nara 
.□■'ami na*?aam n*?traon pnyn naai inxnan rmiann ay nnpn rmion rn p’x 1 * 7 x 0 npim moxty 

.mninn mnaoa nam xim aiyn f ty*?a aya mx’sana fan nr rpnm 


*Px - [mmann ay mipn / nm aa [fsa 8 / 7 - [an / n nfnysa [mPiysP 7 


<Liâ ^.LûjajPft ôIaj la j (j-û jLikPft ( _ s Ac- jjjll ^L^aj ç.LûjoiPM j ;(Ju 

4_iâ ^)Xjaii] ^L«sajâ dllilil Lût j ÛJC. c_l ^^-ûjaoxil j3 ^A j ^jLuJ 3 

ç.L<u«uPM Lût j ^Aûje. ^ja t qu /jIS j >t JI^ aPP (j-Q 4_lâ La j 

c ôti. ^>V ç.LuiP/1 <^3j ^jAaII 4r.l ôlila Lajââ ;<Jlâ ladl ^j^». j t'j JliLaPP ( _^3 Jlaj <_ 5 -^ 

tJjjjoj J JajojJ rxa]| ^3 cl^lnjoj 4 y ^lôtl j ^c- j 4 ixOull ^ja ^jLxjojPfl 

célij l_^jâ AjtâlA_LûjbÜ Loj)j ol^La-ûil J V) ft SX ^ ^t' l ^3 j 4r.1 j. ^ 

# ^LjVtJ (illLoAil J (J L ’ a j£J t(Jl- ''q"'^ 11 ClljlS cAjS oûA Loj) 4_jl J 
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Il dit : et les noms composés sont adaptés au mètre qui fait l’éloge des meilleurs sans faire 
allusion à aucun d’entre eux. Ces noms ne sont pas nombreux dans la langue des Arabes, 
comme l’on dit : « Abshami », en rapport à « ’Abu Shams ». Quant aux « noms 
insignes » 369 , ils sont adaptés au poème qui évoque le Jour du Jugement 370 (yom ha-clin) et 
ses horreurs. Et c’est là un type de poème connu chez eux. 371 Quant aux noms étranges, 
« transférés », ils sont spécifiques des poèmes qui parlent de paraboles, maximes et récits 
bien connus. Il dit : ce que nous avons dit de l’art de l’éloge et des choses partagées par les 
types de poèmes, comme la comparaison et autres, est suffisant. Le procédé des poésies 
narratives, (shirim sipurim), [en ce qui concerne] leurs parties, c’est-à-dire le « début » le 
« milieu » et la « fin », est le même que celui des parties de l’art de l’éloge. Et il en va de 
même pour l’imitation. Toutefois, l’imitation ne concerne pas les actions, mais les époques 
dans lesquelles ces actions se sont produites, parce qu’on imite la manière dont les 
circonstances du passé étaient par rapport à celles de l’époque suivante, et comment 
passent les gouvernements 372 , les royaumes et les jours. L’imitation de cette espèce, se 
trouve rarement chez les Arabes, tandis qu’on la trouve beaucoup dans les Récits bibliques, 
(,sipurim toraniim). 


369 Traduction du grec yXanxa glotta ; malien “nonsensical”Butterworth 

370 L’arabe : j-»': « l’Affaire du retour » (voir. Ma ’ad Arnaldez. El 2) 

371 D’après le discours d’Averroès on comprend qu’il s’agit des Grecs. 

372 L’arabe « dinasties » 
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.nnnwa naaanm nxnnn nrrp 1 ^ Va'wn p Q’nis] arma naa>n nax^a ’p^n on fan nr ’p^m 
rox^a ’aaiya yuim irï?n rrtyya nrrcowai nawn nax^aa pyn laa rm^yan vp^n nyp rrn □■'aya 1 ?! 
an’^n oms an nm 11 ctex manxn anyn max^a rm nntz;n nax^a vn na unan nions non .nnwn 
^y no>y ’a non nypa crnnyn nypo mmxi nm 1 an n ,l ?pwa ixootin iwm npnm mp^nm n^pwan 
^oi aman “?y n^iy ma nw nna 1 ? erras! nmam liai ^y nmv x 1 ? nna ’ai D’iDin n*?x mamwana 
mp nanty ^a 1 ? dsi maxn an 1 ? pnnya ’rta naî no>x nny ’a 1 ? ns u^x maa xyai mtai ana nnva nr 
7rrpa xmw na nr inaon npmo? i 1 ? n^n ’a nxina arm xim .ynon p ksi 1 py mannn i^xn nny 1 ? 

.nrynon mas 1 ? pmtya xmw na “?as nn^x 


asntm arm [nrop 6 


(J jâ Ujxü '» I 3A La .ll^. 3 ^ j Laïc, la-ljj J CaL^jl^jxxû ^ja i au^iU !La ^3 LL L? ^ J 

j_£û J 3 jLj (jlajl JU Axjj ta^J^LLa I 3 d- 0 ^ ^La ;^âxj 3 ^ û 

I jj\£ ^_jl£â ^AjLû 3 ^-* ( _ 3 C ’ ^Lj 3 ^ c> C'ls^-ï a-La ^g-jlc. û jLL I 33 ^ja Clili j )jai]l 

^ljAaII 4 r-1 u 333 ^ILa 333 J 3^ .^l^jj 3-^ ^3) JJ L aaj LajJ 4_j ( _^lj La 3 ^J .' j* iSJI^ ^l*_La ( _3 C ’ 

^jLla^aj ^J^a]l 4 r -1 u ^1 ^3 3^^^ Llllxijl lgj!3^ J ^* ' 3^ ^ L , '■ 3.J~^' J t3'^^-La'^ J 3^ ^ jijixll 

^jllj^a 3^J 4 r-1 u 34 J lâ J 4 r-1 u ^1 aliiJI j 3)"^^*^' (_ 5 ^ ’ J ^ ' J t ^)*_âîlil 

34II ^Jti Ll3jl La La 3 ^j j ûlSL^-all j 33 ^^_j 30 j^^ jL^a^ LlL 1 ^_j L j^alüj (j-al j t^AAjc. 

jl (_3 C " J ,-l^j 3 ^J a-Liiap! û^A a^^jjaâôi^ 3H 1 *^L3 3^ ^ ^* 1 lja jIxjojV^ j 

jjJa^jC 4_jl Lal J t^-aVI 3^ 3^^ _J4C- LÜû 3 ^ La] jLûic. 4jlîLa Jj-a ^JJC- J ^a^-J jj^aLk LÜû 3^ J 

jA La 3 j jj^aLk jA La ILa 4_jL£ ^3 -"j~~j^ 3^ ^ fc 3^^ jA j 3 c. ^jLk ^j-al aLLV^ oLa ( _ 5 3 

_4_l*_l3a]l ^a-al/U t33Là-a 


5 ? - [Jlâ jliàj 3L. ^ jaJaa^i jSij 1 
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Les parties de cette espèce sont celles de l’art de l’éloge meilleure, comme le ghilgul et la 
leqikhat ha-horah, et la composition des deux ensemble. Parfois, certaines de ses parties 
provoquent des affections 373 comme c’est le cas dans l’art de l’éloge. Et ses règles 
concernent la mélodie et le jeu musical, sont les règles de l’art de l’éloge. Et Aristote a 
mentionné la différence entre l’art de l’éloge et les autres arts poétiques chez eux, et ce qui 
est spécifique à ces poèmes pour ce qui concerne le mètre, les parties, l’imitation et la 
mesure et qu’il y a des mètres qui sont plus appropriés à certains poèmes qu’à d’autres. Et 
il a évoqué les meilleurs poètes dans ce genre de choses, et ceux qui n’y étaient pas arrivés, 
et il a fait l’éloge d’Homère comme le meilleur de tous. Tout cela leur est spécifique et il 
ne se trouve pas quelque chose de pareil chez nous, soit parce que ce qu’il a mentionné 
n’est pas commun à la plupart des nations, soit parce qu’il s’est passé chez les Arabes, eu 
égard à ces choses, un accident 374 étranger à la nature. Et cela est plus clair car, dans ce 
livre, il n’aurait jamais établi quelque chose qui n’appartiendrait qu’à eux, mais seulement 
ce qui serait commun aux peuples naturels. 


373 hipa'allutym/infia'alâ 

374 Ar. amr ; heb. ‘inyan ; Ce passage est présent aussi dans le Commentaire Moyen d’Averroès à la 
Méthaphysique, (Evoqué aussi par S.Pines dans, ) 
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’D umaix nuny nmw laa npman nam pamn asna -Dîna nmwan na nm’w axm ten 
^ ma ’rfra in nia x’a’w ’rtaa mprï? fian 1 ^ na *?s pny 1 pa nmo mup nnms num? nm aiax xin 
a ,l ?:nn annana ma^ty ’D 1 ? aiwnKW na ’D 1 ? ht nax aiaio tmaia ’wma ’rfan ’a ^nmn nanw na ^ax 
nra n’ron 1 ? am nm apn X 1 ?! ’w nna pxi amam ianx nwxai nas .nanxm amm ’d 1 ? annaa 
nmm .a’D^nna ix aman aman bv s 1 ? aaura aman bv nna na>x am nxmnn mmaan rrî?an nmna 
nna v^v rfrnaw na xm nr mmw nam .mnm ^ux rrfrp ana a^s aomaan ’aa anaann 

a 177 

naa 1 ia 'nnw 1 nwx pmm m .aomaai pmm a 1 ?: naxan nr naaa> amn’w x^x nam mns amm ■pw'm 

.apnm aam tnyai mmm mura ina> na nat^x 1 ? 


[mmn 7 / nm°3°x nxnnn [nmm 6 / n p nnx [pa nnxi 2 / s nnmn Pk ..cnimn» [mmn Pk.. mmna 1 

7 naPwnP [nawxP 11 / 7 - [p7xn m .nomsm / n nrnm [mm 10 / nm ira 


t-[nawxPll / t [nmnmns 10 / t jIjjL [mPnn nmm 6 


4_jli ^papxaji pi* aPl£]l AiLôaPfL Ipjaoj pA ^jc-Lall 4 j ^jL La pj£L p^ ^ * p p ;(Jlâ 

4.1uc0 La pS] t .Via i ^ ç-^^Paj oülâ ^jlj pl pJC- pA AjISL^a Ajjj La ^aj ilp^joü 1 pÀ* ■*■> ^Jaju pl£ Lojl 

; pAjâlI tJ jfl iJ]Îa ^ ^ ûjl je. ^jl^-njoü ^aPU p P/ - l_ua^I Lojâ odlâ tjli Laj) j ûUixaII ^li 

_^ûPU ^ jaII J&A 4_bJall JAtià ^ CjLlj ûplj) Ü^-J 

4ûISL^-a P/J pnâu A_iâ ^AilJ aPISll tJP^ 3 (_5-l >û J !(J . ^ *S Q .' ^JIaC. 1 Ijpi^ J» alil (Jj3 IPà l pAJ 

jî iPljJaJA «.Liioiî ^jlc- P/ il^jUc-tj ï-UjoiÎ (Jpi ( _ r !ill ls Aj 4 ÂJP/JI AjjJI JàlilPP ^IpjPj ^ V’i»j (jî 

t _ 5 3 <jic- ^llajj Lû pii^^ J& ÛJ& ^^Hp .P T> ~*-^c. ^ a L,1 J 4^aA.lic. PJ(^ -~n^ ( _^lc. 1 ç ^jSjj Ï<alü-A 
A_iâ La] km j ^PajJaJJ pLll ^li .Ipp^P a j ^)AlJâ J^]l céllj pJ^-J p^ P/) L «A^.1 ■ ^* Q ]'» o_jpjt]l pL-o] 

.Sl£La^a]l j pJJxiÜI <Üj 4 l ^>q\' 4_]a 

ÿ — ]~q \ p_ll^)j_u£ ( a^JLûC.i__ cJj^ 3 
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Il dit : et il convient que le discours du poète soit bref par rapport au discours imitatif, 
comme le faisait Homère qui réalisait un petit exorde, pour se consacrer ensuite à ce qu’il 
voulait imiter, sans ajouter en cela par contre quoi que ce soit d’inhabituel, mais 
[uniquement] de l’habituel, car ce qui n’est pas habituel est réprouvable. Et il a dit cela 
parce qu’à mon avis, les peuples ont dans leurs comparaisons des habitudes spécifiques [en 
ce qui concerne] les temps et les pays 375 . Il dit : quand les discours sont longs et ne 
contiennent ni variation ni imitation, alors il faut prendre soin d’utiliser des mots clairs, 
c’est-à-dire ceux qui indiquent les choses telles qu’elles sont, et non [des choses] contraires 
ou diverses. Et il convient que leurs compositions soient conformes à ce qui est reconnu 
chez eux et soient simples à énoncer. Il semble que cela soit ce qui est souvent appelé en 
langue arabe, « discours clair », ( al-fasâhah - zakhut ha-dibur), à moins que ce discours 
ait l’apparence de la sincérité et soit connu. Car sa sincérité compense le manque de clarté 
et son manque de variation et d’imitation. 


375 Remaniement de Todrosi 
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ntyaN npmty ana 7nN ann ntyty m nnmn nmtya 1 ? mww mtyn Vid^ iwk myam naa 
Ninty nan in a*awn a^ynn npn iaa N^aj Ninty ntym in Ninty nan npnn mmty n*on p n mm 
Kin myNa mfrnn nm nrm Nin N^aina van ht n mtyn *?y in uyan *?y n 1 ? mnn *?y niirsan ntyDN 
in nn ira nnN nmm ^ovty m^a 1 ? nnpny na lan nn npnn rpny nmtyan myaa ntyn aipam .mtyn 
.riniKan anmi ynnN ^y -f?inn a^n *?ynn a7pian a^nn mnny lan in Nin ntyN aipan iY?iîn mmr 
nn pn^nty nn nnmnn maipaa iî p m m n anna m^n annan annaan npmty 't^wn aipam 
nt lan *?mn nnm .“ma mW?! “ma 1 ? nntya nan maana na7^ n*? qn mnn nnm uyia mm npnn 
.ia^y “prf? in non nan 1 ? nn7n narw ^ynnn aipam .nawn mV’Nn in nimn a^m naa lan nman 
.nny ]w ^2 ann mam ntznwnn aty lan mtyn annnn *?y vtp im matyn Nmty nyann aipam 


7 - [nay pyp nmnnmn 12 / snm-[nr6 
£.- [nay îiiyp 12 


.^jIaa (JJ t jL<ui ^isu Ù > fll u^nl Aj-uj A_i3 A^)C.l221 ^)Xja 11 ^3 (_£211 JalàJlj ^(Jli 

12a (jli ^jjc- j)A AJAlilâjl Û3 A_»Jaâ j)A (j^)j j£ 'S^) ;A x^'g n ^3 ^)a 211 i qx«oj jlîxAll (jjl (J^3 (^Ajc. 12a (J12aj 

AJÎ (jjâj jl û ^a ^A Iaj ^jl c. t vn j Iaj] (Jj Cli^ A_j ^al ^lj tA_j_kl]l ûAxîù til]2j A_uijl IajJj # £j1aa 

12a ^jlâ jLoull ^1 JàVl V t^)îi^V 1 |j^AA ^A Iaj jl t^jjlal-jjaillj jl>221 ôI^L^a JÜa tû^^^A 

IaV'ia tiil2j # ôl£U-<Jl (jl ^)C.Lai]l Jalc- j)A (^jliill) ^-jJa^ aIIj A_1a A_jÜaâJlj (j^ll ^A û^^^ aII jpa ^J-ill 

^jjA-aJ j)A^ tA-iâ ^A ^211 jKa' 1 ^iC- ^3 °JJ^J ^ j)x^>C- û^)j-»-a]l ^3 

(Jj3 A_1 a l_ü^3j # l_j^)x]1 ^jIsuaI ^3 12a (J12a .Vqq'n (jl ^jljjjj # û^kjA ^3 (jjAillj t^j^)Vl (_^2 (jljj^.11 ^»^2 a ^3 
(jl (C121211) ^jJa^AÜj .(3^0^ Û^joj j)A Cllllii (j21 A_ij 21 (Jü^)ill c. (jjJju2ajVl (jjj.WAll (_jJa*J 


aLiis (j^^J ûI^L^-aII û2a (^3 (jAx-all (jl *2il2j ^^cjjjjII ^_»Jal^A j)A Ljajl 12 a (jli ^A^Jalj ^iC- ç-Lboilj (jj2lal21 ^^j 
Ajuxn (J2 a tûûbtil 12 a Jjaj (jAjjj ^3j # (jJal21 (jJal,21 Â£^)!Laa Aij_a (^Îal21 (jA A_i2ü (jl V) tl^)j2£ L_J^£llj 

(J^3 (J2a tiil2^ # A xxi Vl . "I x ^ jl ûAxJa A. \ Uxij ç.^_u21 A_i2ü (jl (^jl^ll) ^jJa^Allj^ (_ja^^11 ^)2jjj ç-l^làU-J g.1 xxi lll L_J^)xll 

! ^kVl (Jj^j Cy* J A x>»l» Il A_Luia2l ^3 <<(jj)^>H A Aj'^xx!» ;c_j^)xll 

té22j (JajI IajIj A Uxi^ll dlla-x-all ûlAxJal ^A Ig K û2a (jli Iaj^xxi ç.l_iaJl j}A ClljJjll laxxij AiLkj (J^ija^H A2c. (j^^-Aj 
L_J^)xll (jLu2 ^3 «^aJ^)x-all» J2 a tç.ljjo2Lj (jjûl x>>'Îa 11 (^^ic. J^J (^^l ç-Ia-ujVI-J (jl ((JüaI^JI) ^-jJa^ a! 1 j # ûûLxll 

# A*I11 (JaI ûj^2 ^3 Laa (2Ü2 «^kJl»J «ç.^)âll))j 
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Il dit : en poésie, l’on va à l’encontre de six types d’erreurs, et le poète doit 
nécessairement les éviter : la première concerne l’imitation de ce qui est impossible ou 376 
inadmissible, car il convient de n’imiter que ce qui existe ou dont on croit l’existence, 
comme l’imitation des mauvais avec les diables, ou ce dont l’existence est possible dans la 
plupart des cas, et non pas dans la minorité des cas ou dans une mesure égale, car ce type 
est plus adapté à l’oraison qu’à la poésie. Le deuxième type d’erreur du poète concerne ce 
qui altère l’imitation, comme cela peut arriver au peintre qui ajoute à la forme un élément 
qui ne fait pas [partie de la forme] ou le peint dans un lieu différent de celui où il se trouve, 
comme lorsqu’on peint les pattes antérieures de l’animal à quatre pattes sur le devant, et les 
pattes postérieures sur le derrière. La troisième erreur est l’imitation des êtres rationnels 
par des choses irrationnelles, et cela aussi est un point qui est cause de reproche. Cela parce 
que la veridicité de l’imitation en sera affaiblie et la fausseté, grande, à moins que l’on 
compare l’être rationnel par un attribut partagé avec l’être irrationnel, comme quand on 
compare la femme à une gazelle ou à une vache sauvage. La quatrième erreur est la 
comparaison de la chose avec son contraire ou son propre contraire. La cinquième est 
quand on utilise les noms qui indiquent deux contraires à la fois, comme le nom 
hasharsha, et comme lui de nombreux autres dans la langue des Arabes. 


376 73S' Jj L’arabe bal a la double valence « mais » et « ou ». 
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naxan rrn niyxo onooi cr’moxn nnoxom npoonn *?x pnyp "Ttyn ppnn ony’ty ’iyiyn mpom 
m niyx pnyn nn’iy ppn pmy ix poonn .wv: nn niyxo mu pon ht nn 1 nom .npoonn pp Piyny 

ni£?ï£? myon moipo vn xn niyxm n^x .oyio 

N 178 

oiyy npiy nnyo nnnran nnoinm niosyn myoo moipo rnny opm nn nn’^opo nnoinn moipoi 
nnonn V?x iTon s 1 ? ponnyo n iriyx mx^îm ’rta mnoinn ,l ?tyom .mnoin ntytyi npyo myty moipo 
onmtyon nnoxono nr nooo nonx inony noo prpon *?x ypmy no V?o xm nr nn .no nyty x 1 ?! 
m nooo inony no nxon .^o 1 ? ix on 1 ? p m nno momiyon ppn noiyo nnnram mon pn ^o 1 ? 
mx^ia pmx px nr ayi .on ,l ?x nmn xm nm noiyn p» pm ctex mon pn nxiy po myx a^nonno 
nootyi ma*7tyn “?y onxm x 1 ? noon nny *?y nnv nn nT .nyp x^x p ,l ?x ypon nrn noon nro non imx 

.d'pjx niyx nnnyno mon pn ^non nxiy *?y monn pop nxoo 


7 - [px 10/7 nyin [invw 7/7 -pis [prns / nx - [nmiz; 2 


t - [mnn m niffx nitt’n rrrru? msn 2 


1 naA jl£ Ji+ /q v>. 2l ûISL^aII cél^jjj pï j 

i^y 3J«J i^ya IgJajI^û pS]j t ( _ 5 Alk ^*^ 7 . ^-oJ ;4 pc. j.YÎ* l p^j-ûl cJtJPi ^3j 

La ^1* j jiil ; jljâll pc. j.Via l (J JÎLa lÜ-lL^a ji )2] (. ou^ill I^A 

\ç. diûAx-aâ ^^-kîua ^j^C. n Vj (Jjlâl (jl CIlJc. j i » t j3 -q ^ C5"^ ^ l " 1 '^ 

(Jlâ liilllj Ajâ (jV tAiAx-al (j-^^ Jjâl! (jli # Ax-a^û ^ajJ c.^ il g» ) 1 ag.^J-a \°i 

>> > cl^îLlLû tAliuj Jaliil dül£ lÂjj !c3^ C5 , ^ , cJ^ ^Yuxi's Aâ] \ l_3^x]1^Aü*-û Ij» 

Clol <ÜLû1j ^dal ~yn^J Alxjij C1 AILuj ;l_*_Aa^û ^x-aL^Jl Jalxll ^-Aal^o (j^^ 3 Ù 

ô^)£û La-û 1 '\A£ °i J] Là A\a“\ j& ^*^-3 }-£-} Vj ç-LixûVl ôÀA ^J^qVi ^ai Ljl^)*-ial Àj tljAic. 

Ljajl Ig \a à£ jlxLcJ! 4 ^jAa]L L-âlu^ii ^ia^J â£^)HAa]1 (JjjIÜVI (j-û Iâa <jLî£ j)Lixx^jl 

^jAaII (._*lUn Cj±}j ^aAAic. ^)xAa]l C—fll u«ol ^>jLoj (Jjj-aâll ^j-û lÂA La ^)jLoij jl 

lÂA (ji C- (Jaj ‘^ûj V) LjII (J-x^al^ll L-lLî^ll lÂA ^3 tiilû jpa ûA^j 1 Uxi\3 téilû L)-^^ 

# ^AAJC. j)\jul y $\ j)-<a ^-fll Urfoi (Jjj-aâ ^)jLuj ^3 4_L<a ^Âj <jl j t^Lalill 


ç-^gjoi __ jj3 jÎLoJ 3 / S7 - _J1 Cy* Ajj^Pj (j^J ‘ 


Jbi* 


ipipx Lûj ;AAi^. (je. j Al* i L lL® tdL j 2 

S?- [j'jâ 11 ^ 
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La sixième est quand on abandonne l’imitation poétique pour passer à la « persuasion » et 
aux discours qui produisent de l’« assentiment », et en particulier, quand le discours n’est 
pas persuasif. Ce type est bien fait quand il est persuasif ou quand il est véridique, je veux 
dire quand la variation est minime. Il dit : puisque les topoi qui concernent l’erreur sont au 
nombre de six, tout comme les critiques relatives, il faut que les lieux des erreurs en tant 
que tels et des critiques spécifiques au poème, soient au nombre de douze : six erreurs et 
six critiques. Les exemples de critiques ne se trouvent pas chez nous parce que nos poètes 
ne saisisent pas ces choses et n’n sont pas conscients. Tout cela est ce que nous avons 
compris, de ce qu’a dit Aristote dans son livre, des discours communs à tous les types 
concernant la poésie et en particulier sur l’éloge, je veux dire ceux qui sont communs à 
tous ou à la plupart. Reste ce qu’il a dit dans ce livre à propos des différences entre les 
espèces concernant la poésie chez eux, et les distinctions de l’éloge, spécifiques chez eux. 
Mais nous ne les avons pas trouvées dans le livre qui nous est parvenu, si ce n’est pour une 
partie. Cela indique que ce livre n’a pas été entièrement traduit, et qu’il manque le discours 
sur la différence des nombreuses espèces de poésies qui se trouvent chez eux. 
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pian nas^aa mana sm prima sma> naa ion -irai nao nnmaa tfm i^sa nan 1 ? u 1 ? sm nm naai 
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Et en effet, il avait annoncé qu’il parlerait de ces choses dans l’exorde de son livre, et ce 
qui manque de ce qu’est commun, c’est le discours sur l’art du blâme, mais il nous semble 
que l’examen de cela soit proche des choses qui ont été dites à propos de l’éloge, car les 
contraires s’éclairent les uns les autres 377 . Et il te sera clair, quand tu examines ce que 
nous avons mentionné ici que, ce qu’ont compris les savants qui parlent notre langue, des 
règles poétiques contenues dans le livre d’Aristote et dans sa Rhétorique, est très peu, 
comme a dit Abu Nasr. Et que tu puisses comprendre comme ces règles retournent à celles- 
ci, ainsi que ce qu’ils ont dit en parlant de manière correcte à ce sujet, dérive de ce qu’il a 
dit en parlant d’autres choses. 

Dieu fait réussir le sage et lui fait connaitre les voies de la réussite humaine et de la 
connaissance, car droites sont les voies et les justes les parcourent. 


377 Ou « on parvient à la connaissance des contraires par leur contraire » 
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7. Analyse des chapitres 


La description des contenus du Be ’ur Sefer ha-Shir le-Aristo en langue hébraïque, se confronte à la 
nature même de son texte : une traduction faite à partir de l’arabe, d’un commentaire à un texte, qui 
est, à son tour, la traduction arabe d’un texte syriaque qui est la traduction d’un texte original en 
langue grecque. 

Pour décrire le Be ’ur, la traduction réalisée par Todros Todrosi, il faudra donc tenir compte de manière 
constante de sa structure polyphonique intrinsèque. 

L’analyse que nous proposons ici parcourt les lignes thématiques fondamentales du Commentaire 
d’Averroès avec pour but de signaler les particularités linguistiques de la version hébraïque, et les 
adaptations stylistiques et formelles mises en place par Todrosi lors de son travail de traduction. 

Nous aborderons le texte par une description des sept chapitres ( peraqim ) selon lesquels Todrosi divisa 
le texte d’Averroès. Cette division septénaire constitue la première innovation graphique et formelle 
de la version hébraïque. Chapitre après chapitre, nous allons essayer de décrire le texte hébreu sans 
perdre de vue le rapport avec ses sous-textes, c’est-à-dire la version arabe et la version grecque. 

La distance entre la traduction hébraïque de Todrosi et le texte d’Averroès est représentée par la 
traduction en tant que pratique de transposition sémantique et laboratoire d’adaptation du monde 
culturel et philosophique arabe au monde juif non arabophone. Pour la première fois, en effet, la 
langue hébraïque entre en contact avec le lexique de la poétique d’Aristote. Naturellement, via 
Sa'adya ha-Gaon en premier, puis, Maimonide et Shem Tov Falaquera, pour ne citer que les plus 
importants, le dictionnaire philosophique de base concernant l’art de la poésie avait déjà pénétré la 
langue hébraïque bien avant la traduction arabe de Mâtta Ibn Yünüs. 378 En revanche, la traduction de 
Todrosi introduit pour la première fois dans la culture juive des concepts, des formes de styles et des 
paradigmes grammaticaux nouveaux qui constituent l’objet de notre attention dans l’analyse qui suit. 
Aux sept chapitres du texte hébreu de Todrosi, correspondent, dans les manuscrits arabes dont nous 
disposons, les six fcislân (chapitres) d’Averroès, chacun de ceux-ci étant l’explication d’un certain 
nombre de chapitres de la Poétique d’Aristote, regroupés selon un critère de cohérence thématique. 
Nous indiquerons donc au cours de notre développement la correspondance que nous pouvons établir 
entre les sept chapitres de Todrosi, et les vingt-six chapitres de la Poétique d’Aristote. 


378 Tobi, op.cit. p. 323-324 
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1. Premier chapitre (pereq ha-rishon). 


En ouverture de son commentaire au livre de la Poétique d’Aristote, Averroès synthétise les noyaux 
théoriques qui se trouvent au cœur du péri poiëtikès, à savoir, «les règles universelles» de l’art de la 
poésie, présentes chez la majorité des peuples et dans la plupart des langues. Ce passage décrit les 
raisons qui font de la Poétique le dernier livre de la Logique d’Aristote. Le langage poétique, comme 
le langage en général, est soumis à des règles qui résident, naturellement, dans la nature même de la 
langue et des individus. 

La version hébraïque de Todrosi semble être proche du manuscrit de Leyde, tandis que l’édition arabe 
de Butterworth-Haridi privilégie la lectio de Florence. Comme on le verra, en effet, la version 
hébraïque de Todros Todrosi contient un grand nombre de variantes qui rappellent le manuscrit de 
Leyde, et plus rarement, des variantes évoquant celui de Florence, manuscrit sur la base duquel a été 
établie une grande partie de l’édition critique du texte arabe. La phrase «et nous les avons recueillies 
en sept chapitres » ne se trouve cependant dans aucun de ces deux manuscrits arabes. Nous pouvons 
soupçonner, par ce détail, que la traduction de Todrosi pourrait dépendre aussi d’un troisième 
manuscrit arabe où les variantes de Florence et Leyde étaient présentes, mais à des niveaux différents. 
D’ailleurs, la division en sept chapitres, totalement absente des deux manuscrits arabes, est pourtant, 
présente dans la version hébraïque. Le terme hébraique, be’ur, traduit généralement l’arabe, de 

la racine lahhasa, qui signifie «déterminer, discriminer, présenter quelque chose de manière précise» 
et encore, «déclarer, dire explicitement», « faire la somme des points les plus importants ». 379 
L'expression « commentaire moyen » ou « paraphrase », ou « determinatio », « expositio », a été 
véhiculée par la tradition latine, et a été particulièrement utilisée pour les traductions des 
commentaires d’Averroès. Les champs lexicaux des termes arabes qui définissent les genres littéraires 
philosophiques sont nombreux et employés de manière variée. Une telle richesse, comme l’a 
récemment montré Zonta, dérive de la stratification linguistique et culturelle de la Mésopotamie de 
l’antiquité tardive, héritée ensuite de la langue arabe. 380 Grâce à l’étude de Gutas, l’on pourrait 
synthétiser le lexique arabe employé dans les textes de logique comme suit : muhtasar (abrégé) talhîs, 
tagrîd (extrait), tafsïr (paraphrase) sarh (traduction commentée) gawâmi'i (somme). On voit qu’il 
s’agit là de la même terminologie que celle établie par Berman pour les traductions hébraïques, 
partagée selon les catégories, exprimées ci-dessous en hébreu, arabe et latin : 

1. ntrp, en hébreu, traduit l’arabe A>?■ ou e t en latin summa, ou epitome. m 


379 D. Gutas, Arabie Logical Works, in Ch. Burnett,, p. 38-43 

380 M. Zonta, Saggio di lessicografia araba, intro. 

381 L.V. Berman, op.cit. p. 1 
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2. -IW3, en hébreu, traduit l’arabe et en latin commentum medium, ou determinatio. 

3. ttbTD, en hébreu, traduit l’arabe, £ou et en latin, commentum magnum 

La différence entre ces trois genres, réside dans l’intention du commentaire. Le perush, est une longue 
exposition commentée, où le texte est largement décrit et expliqué. Le kizur, est la somme de ses 
contenus essentiels. Le be’ur, consiste en l'exposition du texte d’origine, en suivant sa structure et en 
expliquant ses contenus, largement filtrés par la pensée philosophique du commentateur. 

L’original d’Aristote commence en correspondance du mot amar « il dit », par lequel Averroès 
introduit les passages aristotéliciens. Au début de ce premier chapitre, Averroès explique le premier 
chapitre de la Poétique tout en anticipant aussi des passages qui se trouvent dans d’autres chapitres du 
texte grec. Nous poumons interpréter ces anticipations textuelles par le fait qu’Averroès construit son 
premier chapitre avec le but de présenter de manière unitaire tous les thèmes qu’il développera tout au 
long de son Commentaire. Le chapitre commence par la description des intentions au cœur du 
Commentaire, c’est-à-dire une explication de ce qu’est l’Art de la Poésie, meleket ha-Shir, des types 
de poèmes, type est traduit par, min, en hébreu, (« espèce », eidon en grec),et des parties qui les 
constituent, tout en commençant selon l’ordre naturel, kcitci physin, en traitant d’abord ce qui vient en 
premier lieu. Ce qui donne, dans le texte hébreu « selon les prémisses qui sont pour nous naturelles, à 
ce sujet », mi-hci-hathalot asher lanu ba-teva \a ba-ze ha- 'inyan. 

Le premier chapitre résume les termes les plus importants employés dans le Commentaire dans son 
ensemble. Après avoir énoncé de manière générale le plan du Be’ur, l’on trouve, pour la première fois, 
la définition des genres poétiques privilégiés dans la Poétique, à savoir le blâme, fpn et Y éloge, mtt? . 
Le premier terme, bizayon, signifie "mépris, blâme", et se réfère à la poésie qui a pour objet le 
comportement vil, opposé très souvent, dans les sources talmudiques, à la bonne conduite, hanaga 
qedosha [E. Ben Yehuda, Milon ha-lashon ha-'ivrit, v. 1, P- 498] : linhog ba-bizayon ba’azmo, ein 
shom’in lo, "celui qui agit ba-bizayon ne trouvera la faveur de personne" [Ben Yehuda, ibid.; ]. Le 
second terme, shevah, signifie « éloge, louange » [Ben Yehuda] « amélioration », « praise, 
excellency », et se réfère à la louange de Dieu, de la terre et du peuple d'Israël, et au shir hashirim, "le 
plus beau des chants" [Dictionnary of the Targum, Talmud Bavli, Yerushalmi and Midrashic 
Literature, M. Jastrow, 1943, p.1512-13 ]. Dans le Sefer ha-Shir, shevah indique l'éloge des actes 
vertueux, et dans la littérature moderne sur la poésie hébraïque médiévale, l'on désigne par shirei 
shevah l'éloge des actes vertueux des gens de bien. La traduction hébraïque des termes, blâme, yon et 
éloge, , me? reflète les mots arabes, higâ' „ et mcidih , utilisés par Averroès dans son 
Commentaire. L'interprétation des termes clés de la Poétique d'Aristote, tragédie et comédie, par les 
termes arabes, higâ’ et madih, opérée par ‘Abü Bisr Màtta Ibn Yünüs dans sa traduction de la 
Poétique, a été longuement discutée par Tkatsch. 382 Le but de Mâtta Ibn Yünüs était de traduire et de 


382 op.cit., p. 82-83. 
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créer une équivalence sémantique entre les paradigmes littéraires hellénistiques des mots tragédie et 
comédie et le genre du récit moral élaboré au sein de la culture arabo-islamique. 383 Une deuxième 
traduction est attribuée, par Ibn Nadim, à Yahya Ibn Adi. Dans sa version, Yahiya Ibn Adi ne traduit 
pas les termes de tragédie et comédie, il les transcrit tels quels en langue arabe. Le fragment syriaque 
de la Poétique édité par Margoliouth se distingue pour les mêmes caractéristiques. La traduction de 
Yahya Ibn Adi a pu servir de base à L'Epitre sur les canons de la poésie de Fârâbî [Arberry : 1937] et 
au commentaire d'ibn Sina à la Poétique [Dahiyat : 1974], où les termes tragédie et comédie ont 
également été translittérés en arabe. Dans ces deux ouvrages, les mots, higia' et madih, ne figurent 
qu'en guise d'explication des termes grecs, tandis que, dans le commentaire moyen d'Averroès à la 
Poétique, ils occupent une place centrale dans la définition des genres de discours poétiques. Ce 
passage du Be ’ur correspond à la définition, dans le texte grec, des arts poétiques considérés comme 
des arts qui sont tous, de manière générale, du type de Limitation {mimesis, 1447a, 13-16). Le principe 
de la mimesis est à la base du discours poétique imitatif, et a été traduit par les termes, dimyon / 
tahyyïl, désignation par laquelle la falsafa arabe inteiprète Limitation du discours poétique comprise 
comme sa capacité de « produire des images » dans l’esprit des auditeurs. Ici, Averroès ajoute au texte 
d’Aristote, la description des trois « types d’imagination », grâce auxquels on réalise le discours 
imaginatif : demut/ tasbih, la ressemblance, temurah / abdàl, la transformation/substitution et une 
troisième forme qui mêle les deux ensembles. Ce passage, comme le signale Averroès lui-même dans 
le texte, est tiré du troisième livre de la Rhétorique d’Aristote et on le retrouve dans son Commentaire 
Moyen à ce même livre. 384 Avant de compléter le commentaire au premier chapitre de la Poétique, 
Averroès anticipe un passage très important du quatrième chapitre de la Poétique dans lequel Aristote 
définit la nature imaginative des hommes. Les individus, par nature « pratiquent l’imagination et 
s’imitent les uns les autres dans leur actes ». 385 Cette note linguistique est importante pour comprendre 
la manière selon laquelle Averroès utilise la notion de iezerl fitra, « inclination naturelle », dans le 
troisième chapitre du Commentaire, où effectivement il explique le quatrième chapitre de la Poétique. 
Ces deux passages sont thématiquement liés et expriment l’idée que l’art poétique se trouve 
naturellement chez les hommes, en raison d’un art, melaka/ sinâ’a, et d’une disposition, 
kinian/malaka, qui se trouvent chez eux par nature, ou en raison d’une habitude, minhag/ acula , 
acquise avant. 386 L’art, la disposition naturelle et l’habitude, à des divers degrés, se trouvent chez les 


383 D’ailleurs, Bruno Gentili, dans son ouvrage Poesia e pubblico nella Grecia antica, Laterza, 1989, a dédié un 
chapitre à la place de L éloge et du blâme dans la poésie classique d’Homère et d’Hésiode, jusqu’à l’utilisation de 
ces deux catégories au cœur du poème hellénistique chez les poètes et les tragiques de Ve siècle. 

384 Taillis Kitâb al-hataba , éd. texte arabe M. Aouad, vol. 2, Vrin, 2002, p. 277-280. Cette même terminologie 
hébraïque du Be’ur se trouve dans la traduction de Todrosi, éditée par Goldenthal, p. 186-188 éd. hébraïque J. 
Goldenthal). 

385 Le texte grec « kata physin », là où physin, est généralement traduit par « instinct » (Hardy, p. 33) « instinct 
naturel ». 

386 « L’habitude ( minhag ) est une deuxième nature » comme dans le dit de Galien transmit par Shem Tob 
Falaquera, in M. Zonta, Un interprète ebreo délia filosofia di Galeno : gli scritti füosofici di Galeno nell'opera 
di Shem Tob ibn Falaquera, Università di Venezia Dipartimento di Studi Euro Asiatici, 1995, p. 
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hommes de façon naturelle, car la nature est considérée comme une puissance vitale interne 
(■ entelechia ) qui régit la structure biologique des êtres. 

La relation fondamentale entre l’habitus et la vertu, ou bien le type éthique de vertu 387 , sera examinée 
dans le deuxième chapitre. 

Le premier chapitre se conclut avec la définition formelle du discours poétique, revenant ainsi à la fin 
du premier chapitre de la Poétique. Pour Aristote, ne mérite le nom de poète que celui qui sait 
conjuguer ensemble mètre et imitation au moyen du discours (1447b 16-22). C’est la raison pour 
laquelle, dit Averroès, le medaber/mutakallim (en grec : physiologon > qui ne conçoit que des discours 
métriques, ne peut être appelé poète, car il ne partage avec le poète que le mètre, tandis que 
l’imitation, à savoir « le fait de produire des images » et d’affecter ainsi l’âme des auditeurs lui fait 
défaut. 


2. Deuxième chapitre (pereq ha-sheni) 

Le deuxième chapitre du Be’ur concerne le chapitre deux et une partie du chapitre trois de la Poétique, 
qui portent sur les principaux objectifs de l’imitation, à savoir la représentation des caractères vertueux 
ou vils. Dans un célèbre passage de ce chapitre, 1448a,16-18, Aristote lie la qualité morale des 
caractères aux genres de la tragédie et de la comédie : « celle-ci - la comédie- veut représenter les 
hommes inférieurs, celle-là - la tragédie - veut les représenter supérieurs aux hommes de la réalité ». 
Ce passage constitue la notion clé autour de laquelle Averroès élabore le commentaire à ce chapitre. 
Ceux qui imitent et font des comparaisons entre des choses semblables « ont l’intention d’exhorter à la 
mise en œuvre d’actes volontaires ». La définition des « actes volontaires » occupe, particulièrement, 
le troisième livre de Y Ethique à Nicomaque, qui avait été traduit par Samuel de Marseille, à l’époque 
où Todrosi traduisait les Commentaires Moyens à la Rhétorique et à la Poétique, et nous retrouvons en 
effet, à propos de ce sujet, le même vocabulaire technique chez les deux traducteurs-philosophes. Dans 
Y Ethique à Nicomaque , Aristote élabore sa théorie de la praxis en tant que base morale de la paideia, 
éducation, des citoyens de la cité. Le traitement des actes volontaires, chez Aristote, intéresse 
directement deux sciences de l’action : la politique et l’éthique : « la fin ultime de la politique n’est 
pas la connaissance, mais l’action » ( Eth.Nic, 1095a,6-7) et encore, dans la Grande Ethique, on lit, à 
propos de la définition d ' ethos : 


387 Dans le deuxième livre de Y Ethique à Nicomaque, 1103a, 15-30, Aristote examine les deux typologies de la 
vertu, la dianoétique, qui est à l’origine de la compréhension et a besoin de l’expérience et de temps pour être 
apprise ; et la vertu éthique, qui dérive de l’habitude. 
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« il faut rechercher à quelle science Vethos appartient, et il faudra reconnaître qu’il n’appartient à aucune 
science, en dehors de la politique. Il n’est possible d’accomplir aucune action de la vie sociale sans être doué de 
qualités morales, je veux dire, sans être vertueux. Etre vertueux signifie posséder les vertus. Pourtant, si l’on veut 
participer à la vie politique, il faut être un caractère vertueux. Il dérive de cela que la discussion à propos du 
caractère est bien évidement partie et principe de la politique, et il faudra appeler l’argumentation à ce sujet non 
pas éthique, mais politique. » ( Grande Ethique, 1181 a-1182a). 

Ce passage de la Grande Ethique reflète très bien la lecture éthique et politique de la Poétique que la 
falsafa arabe, en particulier dans la lecture de Fârâbï et d’Averroès, a élaboré à propos du discours 
poétique. Le contenu de ce passage de la Grande Ethique, connue sous le nom de Magna Moralia à 
l’époque médiévale, est tellement proche de l’argumentation d’Averroès, qu’elle pourrait sembler une 
citation directe de ce texte, qui, par contre, ne semble pas avoir connu de traduction arabe. 388 Le 
Commentaire interprète les « actes volontaires », ha-pe ’ulot ha-rezoniot / al- ‘af'âl al-irâdiya, en tant 
qu’actes vertueux et actes vils. L’objectif principal du discours poétique imaginatif est celui de 
« produire des images », et d’affecter l’âme des individus afin de les conduire à l’action. L’éloge et le 
blâme, ont pour objectif de louer les vertus et de mépriser les vices « afin d’acquérir un certaine 
manière d’être, musar / ad ah , et une certaine connaissance, y edi 'ah / ma aârif». La description des 
qualités morales du discours poétique concerne aussi le poète. L’habileté du poète à créer un discours 
poétique exhortant aux actions vertueuses ou aux vices et à susciter l’accomplissement des actions 
volontaires chez les hommes, est proportionnelle à ses qualités personnelles. Les poètes enclins, par 
nature, notim ba-tev 'a / mua ’ilïm bi-tabi 'a, aux vertus, font de bons éloges, car plus habiles à 
l’imitation, hiqui/muhâkâ, des vertus ; ceux qui sont enclins, par nature, aux vices sont plus habiles 
dans le blâme, et l’imitation des vices. Si les Grecs, et particulier Homère, réalisaient des poèmes 
fondés sur la comparaison et sur le fait d’exhorter au « beau » ou au « laid », les Arabes, affirme 
Averroès en citant Fârâbï 389 , ne réalisent que des poèmes « qui exhortent à la convoitise. C’est l’espèce 
appelée, Hishqi / Naslb, qui exhorte au péché ». L’on peut comprendre ce passage en le ramenant au 
cadre pédagogique où Averroès situe la poétique. L’analyse de la fonction gnoséologique de la poésie 
occupe le début du troisième chapitre d’Aristote mais Averroès en anticipe ici des éléments. La poésie 
est nécessaire à l’éducation des hommes, dès l’enfance, et pour cela, souligne Averroès, il faut 
éloigner les jeunes de la poésie érotique. Le discours poétique possède la capacité créatrice d’affecter 
les facultés psychologiques des individus en provoquant le mouvement qui porte de l’action en 
puissance à l’acte proprement dit. (Eth.Nic. ; De Anima). 


388 S. Pines, Un fragment inconnu d'Aristote en version arabe, in Comptes rendus des séances de l’Académie des 
inscriptions et Belles-Lettres, année 1955, volume 99, n. 3, pp. 387-395 

389 La source de cette citation farabienne est inconnue 
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3. Troisième chapitre (pereq ha-shelishi). 


Le troisième chapitre du Commentaire correspond au quatrième et au cinquième chapitre de la 
Poétique d’Aristote, où sont examinées les causes à l’origine de la poésie chez les hommes et la 
question du caractère moral du poète en rapport avec le genre poétique qu’il pratique. Averroès revient 
sur la définition de la meleket ha-bizayon / sinâ’at al-higâ’, « le blâme, la satire », autrement dit, la 
comédie, chez Aristote, appelée qümüdïya, chez Avicenne. Ce thème avait été anticipé par Averroès 
dans le pereq hci-sheni , mais un traitement bien plus ample, lui est consacré dans ce chapitre. 

Ce passage correspond au chapitre quatre de la Poétique où Aristote (en procédant, comme cela avait 
été annoncé au début du premier chapitre « selon les prémisses qui sont pour nous naturelles, à ce 
sujet ») repère l’origine de la poésie dans deux causes naturelles, aytcii physikai (Poétique, 1448b, 5) : 
la première cause est que l’imitation est naturelle aux hommes et se manifeste dès leur enfance ; ce 
thème revient deux fois dans le Commentaire Moyen à la Poétique, mais il revient aussi, plusieurs fois, 
dans le Commentaire Moyen à la République de Platon. La deuxième cause est le plaisir que tous les 
hommes prennent aux imitations. Une thématique fondamentale de la Poétique, et plus généralement 
de l’esthétique antique est introduite dans ce chapitre : la relation entre la connaissance et le plaisir à la 
base de la pensée spéculative, qui est à l’origine du terme philosophie « amour pour la connaissance » 
la discipline qui s’occupe de la recherche des causes. 390 Dans le Livre de la Métaphysique, Aristote 
traite de l’origine du questionnement philosophique, en saisissant dans le thaumazein, « la stupeur », le 
moment du début la connaissance. L’émerveillement que l’on éprouve lors de l’observation de 
quelque chose d’inconnu, théorein, éveille en nous le désir de la compréhension que les êtres 
rationnels peuvent satisfaire par la recherche et l’étude selon leurs dispositions et la méthode 
appropriée appliquée à l’objet d’étude. C’est encore une fois dans YEthique à Nicomaque, dont le 
Commentaire arabe avait été traduit en hébreu à l’époque où Todrosi traduisait la Poétique, 
qu’Aristote analyse la nature et la fonction du plaisir dans la vie des hommes. Le dixième livre de 
VEthique décrit le fonctionnement du plaisir, édonè, chez les hommes, et sa relation avec l’activité. Le 
plaisir, tout comme le bonheur, réside dans une activité. La vie, « qui est une sorte d’activité » (Eth. 
1175a 12) exerce ses actes en relation avec les activités qui lui apportent du plaisir, « c‘est ainsi que 
vie et plaisir sont conjointes, et n’admettent pas de séparation : sans activité, il ne se produit pas de 
plaisir, et le plaisir porte chaque activité à son perfectionnement » (Eth. 1175a, 20-22). Le plaisir le 
plus noble est celui qui dérive de l’activité vertueuse, et l’activité vertueuse est l’activité de l’homme 
qui possède des qualités morales qui le mènent à l’exercice d’actions « belles et vertueuses » (Eth. 
1176b 8-11). L’identification du plaisir avec les actes vertueux a pour finalité l’organisation politique 


390 G. Carchia, L ’Estetica Antica, Laterza, 2000, p. 
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des individus, et cela est clair du fait qu’en réalité, le bonheur individuel pour Aristote réside dans 
l’activité contemplative, Votium, que l’on trouve dans la plus grande simplicité, dans un nombre réduit 
au possible d’actions, «pour lesquelles - dit Aristote - beaucoup de choses sont nécessaires, et plus 
(de choses) encore quand les actions veulent être grandes et belles » (Eth.l 178b 1-5). Il en dérive ainsi 
que l’interprétation éthique et politique et celle de la falsafa se lient implicitement à cette perspective, 
d’ailleurs reprise par Fàràbï dans L 'Accession à la Félicité? 91 

Le Commentaire d’Averroès suit le texte d’Aristote. L’imitation et la ressemblance se trouvent 
naturellement chez les hommes dès qu’ils naissent ; l’acte de l’imitation, spécifie Averroès, se trouve 
chez les individus dés qu’ils sont enfants, et cela est une chose qui caractérise les hommes et non pas 
les animaux, car les hommes uniquement, prennent plaisir dans la compréhension au moyen de 
l’imitation et la vue des images des choses représentées, eikon. A cet endroit du chapitre, Averroès 
introduit un passage que nous ne retrouvons ni chez Fârâbï, ni chez Avicenne et qui interprète l’idée 
aristotélicienne de « la compréhension par les images » à travers l’idée de la compréhension au moyen 
des signes : remazim / ‘ isârât . La notion de ‘isârât fait partie du vocabulaire technique de la science 
du tafsïr, à savoir l’exégèse textuel du Coran, qui connait deux typologies d’interprétation de 
l’écriture : le tafsïr al-ma ’tür ou bi-l-riwâya, l’interprétation fondée sur la transmission traditionnelle, 
et le tafsïr bi-l-ra ’y ou bi-l-dirâya, l’interprétation fondée, non pas uniquement sur la transmission 
mais aussi sur le raisonnement individuel. 392 A ces deux typologies de tafsïr, s’ajoute l’exégèse 
coranique développée au sein de la mystique musulmane, en particulier dans le contexte soufis, 
appelée tafsïr bi-l- ‘isâra , exégèse allégorique du sens de l’écriture. 393 Averroès parle de l’utilisation 
des remezim / ‘isârât afin d’accélérer la compréhension et la réception des images, en commentant 
Aristote à propos de l’efficacité de la représentation visuelle dans l’art de la peinture. Les images, 
eikôn, sont utiles à l’apprentissage et lorsqu’elles sont réalisées par des peintres experts, elles 
produisent du plaisir. L'imago picta est mise en parallèle, par Averroès, avec l’enseignement qui 
s’appuie sur les explications, netinat ha-havanotl ifhâm, et les signes, remazim / ‘isârât : 

« Puisque les signes ( remazim / ‘isârât) sont des similitudes ( dimuyym / tasbïhât) des choses qui ont été 
aperçues, il est clair qu’ils sont employés pour accélérer la compréhension et la réception. La compréhension qui 
en découle, dérive du plaisir de l’imagination (dimion / tahïï) qu’ils contiennent. Voilà donc la raison première 
de la naissance de la poésie. » 

Ce passage au cœur du troisième chapitre souligne la centralité des signes dans le langage poétique, et 
donne une définition de ce qu’est un « signe », définit comme, tasbih , « similitude, comparaison, 

391 Fârâbï,, éd. et trad. française par P. Vallat, 

392 Exegesis, in Princeton Encyclopédie of Islande Political Thought, éd. G.Bôwering - P.Crone, Princeton 
University Press, 2012, p. 161-163. 

393 G. Bôwering, The Scriptural “Senses” in Médiéval Süjï Qur’ân Exegesis , in With Reverence for the Word, 
Médiéval Scriptural Exegesis in Judaism, Christianity and Islam, ed. J.D. McAuliffe-B.D. Walfish- J.W. 
Goering, Oxford University Press, 2003, p. 346-365 
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ressemblance ». En théologie musulmane, le tasbih indique la « ressemblance » ou la « proximité » de 
Dieu avec le monde, en opposition à la notion de tanzih, « transcendance ». Todrosi traduit le mot 
‘isâra, par l’hébreu, remez, « allusion », qui, avec le peshat (sens littéral), le drash (explication 
extérieure), et le sod (sens interne-secret), représente un des quatre modes d’interprétation de la Bible 
dans l’exégèse juive. 

L’âme, par nature, prend plaisir à l'imitation et à l’utilisation du mètre et des mélodies. Les âmes 
nobles et vertueuses sont celles qui ont créé depuis le début l’art de l’éloge des beaux actes, et les âmes 
inferieures, sont celles qui ont engendré la satire, c’est-à-dire le blâme des actes vils. L’art de l’éloge 
et l’art du blâme ont une relation étroite avec la nature instinctive de l'homme. A ce propos, Aristote 
établit à l’origine de la cause de la poésie chez les hommes le fait que « Imiter est naturel aux hommes 
et se manifeste dès l’enfance » (. mimeïstai symphyton toïs antropôis ekpaïdôn estl, Poétique 1448b, 5- 
6). A la différence d’Ibn Rushd, Avicenne, dans son commentaire, traduit la notion de symphyton par 
l’idée de garïza, « disposition naturelle, tempérament, qualité innée », qui s’exprime en accord avec le 
hulq, le « caractère moral » et le ’âda, une « habitude » du poète. 394 Averroès, par contre, exprime la 
même idée par l’expression, bci-teva ' / bi-l-tabi 'a : les genres de l’art poétique prennent forme dans le 
discours poétique du poète, grâce à une disposition « chez lui, par nature », préalable, soutenue par les 
habitudes de la langue et de la culture où la poésie se développe. La présence des vertus chez les 
hommes est une puissance naturelle, mais doit être soutenue par une éducation qui facilite leur 
manifestation et leur exercice. 


4. Quatrième chapitre (pereq revi i). 

Le quatrième chapitre est le dernier du premier groupe de chapitres du Commentaire que l’on pourrait 
définir introductifs à l’art poétique, dans lesquels Averroès décrit les arguments au cœur du Talhls, 
avant de passer à la description des parties et des éléments qui constituent les discours poétiques. Ce 
chapitre correspond au sixième chapitre de la Poétique, une des plus importantes parties de la 
Poétique, où nous retrouvons la définition de la tragédie, de ses parties, et en particulier, la définition 
à'action et mythos, en tant qu’éléments constitutifs de la tragédie. Le mythos, est défini comme 
« l’ensemble des actions accomplies », car c’est dans l’unité de l’action que réside la cohérence 
narrative de la fable « qui a le but d’imiter, non pas les hommes mais les actions ». Qu’est-ce qu’ une 
action ? Aristote le spécifie dans le beau passage 1450a 15-23, au milieu du sixième chapitre : 

« la vie, le bonheur et l ’infortune, ou l ’infortune et le bonheur, sont dans l ’action ; et le but de la vie 
c’est une certaine manière d’agir, non une manière d’être. C’est en raison de leur caractère (ëthë) 


394 Avicenne, p. 
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que les hommes sont tels ou tels, mais c ’est en raison de leurs actions qu ’ils sont heureux ou le 
contraire ». 

En accomplissant des actions, la fable, le mythos, donne vie à des personnages qui reçoivent leur 
caractère en vertu des actions qui les font agir, et non pas le contraire. Dans la fiction, le caractère est 
donc déterminé a posteriori, par les actions de l’acteur « de sorte que les actes et la fable sont le but de 
la tragédie ». Les actions, donc, reflètent la disposition de l’être qui agit d’une manière et d’une autre 
en raison d’une orientation interne et c’est cette orientation qui fonde le caractère. 

La source du principal plaisir pour l’âme du spectateur se trouve dans ces parties de la fable qu’on 
appelle péripéties ( peripateiai ) et reconnaissance ( anagnôriseis ). Ce chapitre constitue probablement 
un des chapitres les plus intéressants du Commentaire, car les notions centrales de la Poétique, telles 
que le mythos, la tragédie et ses parties, le poète-législateur, sont adaptées, pour la première fois, à des 
catégories qui font partie de la littérature et de la culture arabe et hébraïque. Averroès et Todros 
Todrosi essaient une naturalisation des paradigmes littéraires grecs au sein de la tradition littéraire et 
religieuse islamique et juive. L’importance de ce procédé est remarquable, plus encore, si l’on 
compare le Commentaire Moyen avec les commentaires de Fârâbï et d’Avicenne, qui n’ont jamais mis 
en relation l’imitation des discours poétiques avec l’imitation « qui se trouve dans les Livres Sacrés » ; 
au contraire, ils ont restitué une description plutôt fidèle des genres poétiques et littéraires grecs sans 
éprouver la nécessité de trouver des parallèles avec la culture arabe. 395 

Dans la version hébraïque du Commentaire d’Averroès, le mythos ou la « fable », est traduit par sipur 
tyfly, à la lettre « récit de peu d’importance », qui traduit l’arabe, hurâfa, mot que la tradition 
musulmane fait remonter à la notion de hadït hurâfa, « discours dépourvu de sens », expression celle- 
ci qui a subi des attributions diversifiées dans la tradition arabe. L’expression, hadït hurâfa, est 
d’origine coranique, elle a été employée par rapport à un hâdït du Prophète où il raconte l’histoire d’un 
homme nommé Hurâfa, originaire de la tribu des Banu Udra, qui un jour fut possédé par les djinn et 
retourna à son village en racontant des histoires fantastiques et incroyables sur sa rencontre avec ceux- 
ci. 396 Ce terme indique donc dans la tradition littéraire musulmane une fable dépourvue de vérité. La 
question du hadït hurâfa s’insère dans le vaste débat qui a son origine dans les premiers siècles de 
l’Islam, à propos de la licéité de la narrative littéraire dans la tradition musulmane. La littérature 
traditionnelle voit dans le Coran et le genre narratif du hadït, les exemples narratifs par excellence, elle 
considère par contre tous les autres types d’écriture fictionnelle comme des mensonges ( kidb ) par 
rapport à la vérité de la parole de Dieu, ou des récits sur la vie du Prophète. La véracité de ces derniers 
est assurée par la chaine de transmission, isnâd, qui les fait justement remonter, de transmetteur en 
transmetteur, jusqu’au Prophète. Toutefois, à l’époque abbasside, dans le contexte traditionnel 

395 Sur la difficulté d’une naturalisation entre la culture littéraire arabe et la culture grecque, voir l’article P. 
Larcher, 

396 Pour une bibliographie des sources concernant le hâdït hurâfa, voir R. Drori, Legitimizing Fiction in 
Classical Arabie Literature : hâdït hurâfa, in , p. 37-47. 
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musulman, l’on assiste à un effort de légitimation de la littérature d’imagination. L’assimilation dans 
la culture arabo-musulmane des patrimoines narratifs et scientifiques, persan, indien, grec, et la 
diffusion de ce genre de littérature de cour dans la culture des IXe-Xe siècles, détermina la nécessité 
d’une confrontation directe avec ces genres narratifs, et un des résultats fut l’introduction du hurâfàt, 
dans les recueils d ’adab? 91 La fonction des hurâfàt, comme le décrit Abü al-Farag al-Nahrawànï 
(Baghdad, 999), est de faire plaisir aux gens rassemblés, qui se réjouissent à la narration de ces ahbâr, 
et passent ainsi du bon temps ensemble. 398 Ce passage du premier livre d’ al-galïs as-sàlih s’ouvre sur 
la définition du hurâfa décrit comme « une histoire ( hadït ) sans aucune vérité », en établissant un lien 
entre le récit de fiction et l’histoire vraie. 399 Pareillement, dans son commentaire, Averroès donne la 
définition de ce qu’est un hurâfa : 

«J’entends par «fables» ( sipure’ be-tyflut / hurâfàt), une composition d’éléments qui a pour intention les 
imitations, ou en conformité à ce qu’elles sont en elles-mêmes, à savoir dans l’existence, ou en conformité à ce 
dont on a l’habitude ( ke fi ma-she-hurgal/ bi-sabab mâ u utïd) en poésie, bien qu’il s’agisse d’un mensonge 
(kazav / kidb)». 

Les fables du narrateur ( ha-magid ha-hadashot ) sont des sipurymlqasas, récits, et des hadashot , terme 
par lequel Todrosi traduit l’arabe, hadït. La traduction, ha-magid ha-hadashot, pourrait être une 
variante dont le manuscrit de Todrosi est le seul témoin, ou un choix du traducteur pour résumer dans 
la figure du ha-magid ha-hadashot, les deux typologies de narrateurs, qàss et muhaddit, pour lesquels 
l’on n’a pas d’équivalents dans la littérature juive. La traduction de Todrosi nous semble le fruit d’une 
erreur de lecture qui confond les deux racines, hdt, en traduisant le participe muhaddit « transmetteurs 
d’histoires », comme le substantif pluriel ahdât, « nouveautés », dont hadashot, est la traduction 
exacte. 

11 convient de nous s’attarder brièvement sur les termes, al- qàss wa-l- muhaddit, qui ont une fonction 
centrale dans la tradition littéraire musulmane, et constituent le cœur du quatrième chapitre du 
Commentaire. J. Hoyland a bien décrit la fonction du qàss et du muhaddit dans la tradition littéraire 
arabe. 400 Le muhaddit, est le nom traditionnel du transmetteur de récits sur la vie du Prophète. Le qàss, 
est un narrateur, un « storyteller » 401 , qui transmet des récits narratifs exemplaires, qui ont pour but de 
fournir des modèles à imiter. Hoyland rapporte la description que le célèbre juriste et théologien 
musulman Ibn al-Jawzi (Baghdad 1126-1201) donne de la fonction éducative du qàss, considéré dans 
la tradition musulmane, responsable de l’éducation des masses en matière de croyances. 402 Ce thème 


397 R. Drory, Three attempts to legitimize fiction in Classical Arabie Literature, in JSAI, 18, 1994, p. 146-164 

398 Abü al-Farag al-Nahrawânl, al-galïs as-sàlih, al-kàfi wa-l-anïs al-nâsïh as-sàfï, Beyrouth, 1993, pag. 274, 
version pdf http://lisaanularab.blogspot.co.il/2015/08/blog-post_502.html 

399 Hadihi hurâfa, innama ma anahu annaha hàdït là haqïqa lahu, al-Nahrawânl, al-galïs as-sàlih, p. 274 

400 J. Hoyland, History Fiction and Authorship in the First centuries of Islam, in J.Blay, Routledge, 2011 

401 Hoyland, p. 23-24^ 

402 Hoyland, pag.24 ; Ibn al-Jawzi, Kitâb al-Qussâs, ed. Swartz, 1971, p. 3-6 
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constitue le commentaire au sixième chapitre de la Poétique. Les discours poétiques, sont nommés 
fables, sipure ’ be-tyflut / hurâfàt, car les narrateurs et les fabulistes, sont ceux qui sont capables de 
représenter les habitudes et les opinions. A différence du discours rhétorique, qui a pour but de 
représenter « ce qui existe sans exister », par la persuasion, la poétique le réalise « grâce au discours 
imitatif, ou bien Limitation que l’on trouve aussi dans les Livres Sacrés ». La traduction de Todrosi ici 
suit la variante du manuscrit de Florence, qui présente la leçon, al-aqâwll as-sar iyya, c’est à dire 
« des discours liés à la Loi ». Le manuscrit de Leyde, offre la variante, al-aqâwll as-si ’riyya, 
« discours poétiques ». Le texte hébreu conserve l’utilisation des deux variantes dans deux endroits 
différents. 

L’union entre la forme poétique, fondée sur le mètre, la mélodie, et le contenu thématique de la fable, 
constitue le discours poétique imitatif propre à l’art de l’éloge, qui s’appuie sur six parties : les fables 
imitatives, le mètre, la mélodie, les habitudes, ( minhagim / àdât ), les opinions, (ha-svarot/i tiqâdât), 
et l’observation, ( ha-mabat/nazar ), à savoir, « la démonstration, qihat ha-horah/istidlâl, qui conduit à 
l’exactitude de l’opinion, nekhonut ha-svarah/swâb al-Vtiqâd». Les Livres Sacrés, mamaryym ha- 
toranyym/ al-aqâwll as-sa riyya, représentent la forme la plus haute de discours imaginatif imitatif. 
Averroès reviendra sur ce thème dans les deux derniers chapitres du Commentaire. Le caractère 
démonstratif de l’art poétique est souligné à la fin du commentaire à ce chapitre où Averroès définit la 
poésie comme un art scientifique, (. ha-meleket ha-madda 'yt.7 as-sinâ ' a al- 'ilmïya ), « qui fait connaitre 
de quoi sont faits les poèmes et comment ils se composent. Cet art a pour objet la praxis (c’est en cela 
que consiste sa productivité), c’est-à-dire l’accomplissement des actes, dans la direction de l’action ou 
du relus de la chose imaginée. Si le discours rhétorique, qui prône la persuasion de l’existence ou de 
l’inexistence d’une chose, a pour but le comportement, le discours poétique imitatif, a pour but 
l’exhortation à l’action. La référence aux Livres Sacrés et la concentration de l’analyse du 
commentaire autour des figures narratives du maghidJ muhaddit- qàss, se lient à la nécessité, dans la 
tradition islamique des premiers siècles, d’établir les critères de véridicité de la narration et du rôle 
politique (dans le sens d’une paideia) de la littérature, en tant que pédagogie de l’action. 

C’est dans le cadre d’une philosophie de l’action qu’il faut comprendre la fonction de la poésie chez 
Averroès. Et c’est dans le contexte de cette éthique du langage qu’Averroès, dans le chapitre suivant, 
élabore aussi un esthétique du discours, qui fonde sa capacité de produire de l’action et de pousser les 
âmes vers l’accomplissement des « actes volontaires » 403 , sur la beauté du discours au moyen du mètre 
et des mélodies. La définition de la relation entre la beauté du discours poétique et sa capacité à inciter 
aux actes volontaires, constitue le thème du cinquième chapitre du Commentaire. 


403 Aristote dédie le troisième livre de 1 ’Ethique à Nicomaque 1110a-1119b au traitement de la nature volontaire 
ou involontaire de l’action. Par « acte volontaire », Aristote indique les actes, dont l’action est le résultat d’un 
principe interne au sujet, grâce auquel l’individu est porté à agir et connaitre les circonstances de son action. 
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5. Cinquième chapitre (pereq hamishi). 


Le cinquième chapitre correspond au commentaire des chapitres sept à onze de la Poétique. Après 
avoir analysé les éléments qui composent l’art de l’éloge, Averroès passe à la description des choses 
qui en constituent sa beauté. 

La beauté, exprimée par le terme, na ’ama / en arabe, hasan, est l’élément constitutif des choses dont 
se compose la poésie, et se situe - dit Averroès - « à la place de principe » : ba-madregat ha-hithalut/ 
bi-manzil al-mubda ’. Dans le texte de Todrosi, le mot hasan est généralement traduit par naeh, HtO , 
« bon/beau », opposé au mot, qabïh , traduit par meguneh, , m"Qü« laid ». La couple, naeh et meguneh, 
fait partie du langage classique de la philosophie hébraïque médiévale, et on le trouve très 
fréquemment employé pour indiquer le couple d’opposés, bon / laid. 404 Dans la traduction hébraïque 
du Moreh Nevukim réalisée par Samuel Ibn Tibbon, HN3 et rtma, correspondent à l’arabe, ]Dn et n'3p, 
que, par contre, al-Harizi traduit par, niD et in. Toutefois, dans d’autres traductions hébraïques 
médiévales, naeh , ntO, traduit tantôt l’arabe, gamïl 405 (là où le grec employait, ta kalos), tantôt 
l’arabe, haïr 406 , en situant le terme entre deux concepts, ceux de bonne morale, et de beau : naeh , est, à 
la fois, une action vertueuse et une belle action. 

La beauté de la rime ( haruz / qasïda) réside dans sa mesure (godel ma mugbal / ïzam ma mahdüd), 
qui doit contenir un principe, un milieu et une fin. 407 La partie médiane ( ha-emza 7 al-wasit - en grec, 
mesotës) est la meilleure position, car elle unit le principe et la fin, et occupe une position 
intermédiaire ( ha-makom ha-emza 'y/ al-makân al-wasit) entre les deux. Afin d’expliquer la valeur 
esthétique et éthique du vers, qui doit respecter une longueur de dimension moyenne, Averroès évoque 
l’image du courageux qui tient justement une position intermédiaire entre le couard et le téméraire, 
image celle-ci, fréquemment utilisée par Aristote dans YEthique à Nicomaque. 408 Dans l’économie 
générale de Y Ethique à Nicomaque, l’habitude d’agir en suivant les qualités morales de la vertu et du 
beau, détermine la nature des disposions morales des individus. Pour cette raison -Aristote dit dans un 
passage de l’Ethique : 


« Ce n’est pas donc une œuvre négligeable que de contracter, dès la plus tendre enfance, telle ou telle habitude. 
Au contraire c’est d’une importance majeure, mieux encore, totale » ( Eth. Nie. 1103,b 23-26). 


404 Samuel Ibn Tibbon, Moreh Nevukim I, 2 ; Al-Harizi Moreh Nevukim 1,2; Rambam, Sefer Millot ha- 
Higgayon, ; pour en faire quelque exemple ; Très brève la note du Klatzkin, v. 3, p. 9. 

405 Falaquera, ; Samuel de Marseille, Be ’ur le-sefer ha-middot 

406 Moshe Ibn Tibbon, Be’ur Sefer ha-Nefesh ; Falaquera, ; Samuel de Marseille, Be’ur le-sefer ha-middot 

407 Aristote, Poétique, 1450b, 25-1451a 10 ; Métaphysique, 1078a, 36 ; Ethique, 1123b, 7. Averroès, Be’ur ha- 
emza y 'al mah she-ahare ’ ha-tev 'a le-Aristo, ; Be ’ur ha-emza y le Sefer ha-Middot, Livre 

408 Aristote, Livre 2, 1104a-1107b, en particulier, le paragraphe 1103b 28-1104b3 sur la nécessité d’agir en 
évitant, aussi bien l’excès que l’insuffisance. Averroès, Be ’ur ha-emza y 'al mah she-ahare ’ ha-tev 'a le-Aristo, ; 
Be’ur le Sefer ha-Middot, Livre 3, 28, 351-352 ; 31, 399-410 ( 409-410) * 
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Averroès répète ce passage dans le Be’ur Sefer ha-Shir (chapitre 2, chapitre 3,) et dans le Be’ur la- 
sefer ha-middot (Livre 2, 4,46-50). La longueur moyenne de la rime permet la mémorisation de la 
poésie, car, l’assimilation du discours poétique, tout comme celle de l’enseignement dianoétique 
( limud /ta ' alïm ), dépend de la faculté remémorative ( izdakrut / tadkir). 409 En expliquant la limite 
fixée à l’étendue des tragédies, de sorte que leur durée ne dépasse pas la faculté de perception de 
spectateurs ( Poétique, 1451a, 7-10), Aristote évoque l’utilisation de la « clepsydre », terme que traduit 
Averroès par « instruments à eau », (kli ha-maim / âla al-mâ’), variante de l’expression d’‘Abü Bisr 
sâ'ât al-mâ’, « horloge à eau », (p. 101 éd. Badawi) et du terme persan utilisé par Avicenne, jïngân 
as-sâ’ât (Badawi, p. 181 ; Dahiyat, p. 98). 410 L’art poétique à besoin d’une limite naturelle , (gevul 
tiv'y / hud (Un i), « comme les mesures naturelles des choses existantes », car les choses existantes 
sont toutes dotées d’une mesure déterminée. 411 

Les éléments qui constituent le discours poétique sont des choses existant réellement et non pas des 
choses inventées. Ce passage commente le célèbre chapitre neuf de la Poétique, à propos de la 
supériorité de la poésie sur l’histoire, car la poésie se révèle plus philosophique que l’histoire, elle ne 
s’occupe que des évènements particuliers, tandis que la poésie, comme la philosophie, traite des 
universaux (Poétique, 1451b, 5-7). 412 La poésie et l’histoire ne diffèrent pas dans le style, car ce n’est 
pas la rime qui fait de l’histoire une œuvre poétique. La qualité essentielle de la poésie, et sa différence 
avec l’histoire, est le lien qui lie le langage poétique à la sphère du possible. Le poète évoque des 
évènements qui pourraient arriver, en recherchant la représentation d’actions vraisemblables, ou bien, 
dont la réalisation est possible. Ce qui, dans la tragédie, garantit l’effet de vraisemblance, et donc de 
possibilité, c’est l’utilisation de noms existants ( estïn onomatôn), ce sont eux qui ajoutent « foi au 
possible » (Poétique, 1451b, 16) dans la mesure où ce qui est déjà arrivé dans le passé, pourrait se 
vérifier encore dans le futur. Sur ce point s’insère une des réflexions les plus importantes du Be’ur, à 
propos des éléments qui composent le discours poétique. Averroès, en suivant Avicenne, transpose la 
confrontation entre poésie et histoire, en comparaison entre l’art de la poésie et « l’art de l’invention 
de récits », ( meleket badiyyat ha-dimuyym / sinâ'a i h tira a al-amtàï). L’art de l’invention de récits est 
l’art qui caractérise les genres des « exempta inventés », ( dimmuyym ha-baduyym / al-amtâl al- 
muhtari a) et des récits, (sipurym/qasas), et construit une fable autour de noms inventés ou de choses 
qui n’existent pas. 413 Un exemple de ce genre de récits, c’est le Kalima wa-Dimna, dont les images 
n’ont aucune action imaginative sur les âmes des auditeurs parce qu’il construit sa narration par 


409 L’on traduit « remémorative » afin de respecter la forme réflexive du mot nrottn utilisé par Todros Todrosi. 

410 La traduction arabe, nous semble dériver d’une traduction quasi-littérale du terme grec, klepsydra, formé par 
les termes, « kleptô », voler, et « ydôr », eau, en indiquant l’acte de canaliser l’eau. 

411 Aristote, Métaphysique, 1078a 36 

412 Le terme généralement traduit par «plus philosophique», philosopôteron, signifie littéralement « qui 
comporte une compréhension majeure», voir J. Armstrong, Aristotle on the Philosophical Nature of Poetry, in 
Classical Quarterly, n. 48, 1998, p. 447-455. 

413 Avicenne, K. as-s 'ir, Badawi, p. 183 ; Dahiyat, p. 99-100; Averroès, 
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l’utilisation de choses qui existent « uniquement dans les mots » 414 et non pas en vertu de leur réalité 
ni de leur possibilité d’existence. 415 La dimension ontologique dans laquelle Avicenne et Averroès 
insèrent la réflexion sur les objet de la poésie devient claire dans le passage qui explicite la différence 
entre le poète et le narrateur. Cette différence ne concerne plus ni le mètre, ni la mélodie, mais touche 
directement à la valeur ontologique des objets évoqués par la faculté imaginative. Le poète, dans son 
discours poétique imaginatif, n’utilise que des « choses existantes ou dont l’existence est possible » 
car, c’est cette typologie de choses qui « génèrent de la persuasion dans les âmes ». 416 Sur le plan 
logique, Averroès admet cette possibilité, en tant que catégorie ontologique des êtres corruptibles. 417 
La possibilité ne coïncide pas, chez Averroès , avec le non-existant 418 , au contraire, c’est la 
caractéristique de la matière corruptible dont se composent les êtres dans le monde sublunaire. Sur le 
plan linguistique, la possibilité ou l’existence des objets dont le poète parle, concerne la valeur logique 
et psychologique des choses imitées. Dans l’art de l’éloge, seules les choses existantes, celles dont les 
noms sont connus par la plupart de gens qui partagent le même idiome et les mêmes habitudes (thème 
celui-là, qui sera au cœur du septième chapitre), poussent l’âme à l’accomplissement des actes 
volontaires. La possibilité du venir à l’existence des êtres est énoncée par Averroès dans le passage 
final du chapitre : 


« En effet, il ne se réalise la comparaison que des choses volontaires et existantes, et il [le poète] doit respecter la 
condition de n’imiter uniquement que des choses existantes, mais il imite aussi les choses dont on estime 
l’existence possible. En cela, il n’en sera pas moins poète que lorsqu’il imite des choses existantes, parce que 
rien n’empêche que ces choses-là viennent à l’existence d’une façon identique aux choses qui existent. ». 


L’existence de l’être, chez Averroès, coïncide avec la vérité, c’est-à-dire la correspondance entre la 
perception sensible de l’âme et ce qui se trouve en dehors d’elle. Le terme « correspondance », 
haskamah / mutâbaqa, est un terme clé dans la définition du discours imaginatif chez Averroès. Il est 
rendu par Todrosi par l’utilisation de deux mots qui traduisent le même mot arabe, mutâbaqa, que l’on 
vient de citer. Le premier terme est ,mmxn/ta- otüt, « identité » (ou « accord ») 419 , moins commun, on 
le trouve employé dans la traduction du Sefer ha-Kuzari, de Yehuda Ibn Tibbon et dans le Or ha-Shem 
de Hasday Crescas. 420 Le deuxième terme, par contre, plus utilisé dans les milieux philosophiques 
provençaux, est celui de haskamah, « accord », « correspondance ». Dans le Be ’ur Sefer ha-Shir, 


414 

415 fa-ahada yatakalam fhd wagd wa-yawgüd, al-ahir itakalam fihâ wugüd fï-l-qawl faqat : Avicenne, K. as- 
s'ir , Badawi, p. 183 ; Dahiyat, p. 100. 

416 al-maügüd wa-l-mumkin asad iqnâ'â li-l-nafs : Avicenne, K. as-s'ir, Badawi, p. 184 ; Dahiyat, p. 101 

417 C. Belo, Chance and Determinism in Avicenna and Averroes, Brill, Leiden, 2007, p. 159-186. O. Lizzini, 
Wugiid-Mciwgüd/Existence-Existent in Avicenna. A Key Ontological Notion of Arabie Philosophy, in Quaestio, 
3, 2003, p. 111-138. 

418 Comme c’est le cas, par contre chez Avicenne, ou la possibilité concerne le non -existant, ce qui peut venir à 
l’existence. (C. Belo, op. cit. p. 174-176) 

419 Klatzkin, vol. 1, p. 31 

420 Klatzkin, ibid. 
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souvent le mot otüt est corrigé à la marge par le terme, haskamah, terme, ce dernier, qui rentre dans le 
corps du texte des manuscrits italiens tardifs. Averroès invoque, dans plusieurs passages du Be’ur, 
l’accord et la correspondance entre la réalité et les images qui composent les discours poétiques. Bien 
que l’art poétique soit un art du discours, « qui se réalise au moyen de la parole » {Be’ur, ), l’emploi 
d’éléments externes est parfois admis, surtout lorsque le poète à l’intention d’imiter les opinions, (ha- 
svarot/al- ’itiqâdât), dont la représentation (dimuy-tahïl) est difficile. Les éléments externes dont on 
parle, ce sont : le « clignement d’œil » qryzah / najaqa 421 , et la « saisie des visages », remyza be- 
panym / ahida bi-l-wagü. 422 Averroès se réfère au langage corporel des visages, thème, celui-là, qui 
occupe plusieurs paragraphes du Commentaire au troisième Livre de la Rhétorique. 

Le cinquième chapitre se conclut par l’introduction des deux espèces d’imitations qui donnent 
perfection et beauté au discours poétique imaginatif : l’espèce nommée, ghilgul/al-idâra, et l’espèce 
nommée, leqyhat ha-horah / al-istidlâl. Les termes arabes de al-istidlâl et de al-iràda ont été traduits 
par Butterworth par « reversai » et « discovery » 423 , tandis que Baffioni traduit l’un par, 
« rivolgimento » et l’autre, par « rappresentazione ». 424 

La signification de ces deux termes dans le Commentaire est obscure. En philosophie, le terme, 
leqyhat ha-horah/ al-istidlâl, indique, « inférence, conclusion, déduction », ou bien une formulation 
déductive, tirée de l’analyse d’un objet réel. 425 On le trouve employé avec cette acception dans le 
quatrième chapitre du Be’ur, où Averroès nous donne une définition du terme, istidlâl , compris 
comme « la déduction {leqyhat ha-horah / al-istidlâl) qui conduit à l’exactitude de l’opinion ». Si la 
sphère sémantique de la racine, d-l-l, permet de comprendre le passage de « déduction » à 
« reconnaissance », plus difficile est la compréhension du terme, ghilgul / idâra. Ces deux termes qui 
se trouvent en conclusion du cinquième chapitre, concernent la finale des dixième et onzième 
chapitres de la Poétique , qui sont consacrés par Aristote à la définition des parties de la tragédie 
nommées, « reconnaissance », anagnoresis, et « péripétie », peripeteïas. Ces deux parties caractérisent 
la fable, en lui assurant la dimension de vraisemblance annoncée dans le chapitre neuf. Si chez 
Aristote, ressemblance, péripétie et pathos, le troisième élément, suscitent chez ceux qui écoutent des 
passions comme la crainte, la peur, la pitié, nécessaires à la mimesis, dans le Commentaire 
d’Averroès, ils visent un tout autre but, à savoir l’exhortation à l’action. La manière dont le ghilgul/al- 
idâra, la leqyhat ha-horah / al-istidlâl et le pathos, traduit par « passions psychologiques (/litt : des 
âmes) », hafaluyot ha-nafshyot / al-infiâlât al-nafsânï, exhortent à l’action, et les exemples de ce 
genre d’éloge, feront l’objet du sixième chapitre du Be’ur. 


421 Butterworth « dissimulation » ; Baffioni « dissimulazione ». 

422 Butterworth « delivery » ; Baffioni « recitazione ». Aouad, « saisie des visages », vol. 2, p. 320 

423 Butterworth, p. 

424 Baffioni, p. 

425 “inference”, in J. McGinnis-D.-C. Reisman, Classical Arabie Philosophy, ed. Hackett, 2012, p. 46. 
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6. Sixième chapitre (pereq shishi). 


Le sixième chapitre, avec le septième, constituent les deux chapitres les plus étoffés du Commentaire. 
Tout en prolongeant l’analyse des parties constitutives de l’art de l’éloge commencée dans le 
cinquième chapitre, Averroès consacre ce sixième chapitre à l’examen des parties internes du poème, à 
savoir, la leqyhat ha-horah / al-istidlâl et le ghilgul/ al-idâra, et de leurs possibilités stylistiques 
Comme cela a été noté par Baffioni, la structure poétique à laquelle Averroès se réfère est celle du 
nasïb, le préambule amoureux et érotique qui exprime la douleur du poète pour l’absence du bien- 
aimé, et qui ouvre généralement les poèmes du type de la qasïda, auquel Averroès fera référence vers 
la fin du chapitre, et que Todrosi traduit par le terme, heshqy. Les parties qui constituent le genre 
poétique analysé par Averroès sont au nombre de trois : 

« L’exorde ( sadr ), dans lequel ils évoquent les champs et les ruines. La deuxième partie est l’éloge ( madh ). La 
troisième partie est l’invocation (da 'awa ’) du loué ou de la poésie (taqrïd as-s ïr) 426 récitée ». 

La traduction hébraïque de Todrosi, sur ce point, semble moins préoccupée de trouver des équivalents 
réels dérivés de la tradition poétique juive. L’exorde est traduit par, petyhah, et fait référence aux 
sujets du nasïb , « dans lequel ils évoquent les champs, les ruines » et est réinterprété par l’expression 
« où ils évoquent, ha- erut », à savoir, la « veille » ou l’« sommeil ». La deuxième partie concerne 
l’éloge, ha-shevah, et la troisième partie est définie par Todrosi par l’expression, netilat reshut, 
« autorisation », c’est-à-dire, la formule d’ouverture des prières ou des poèmes liturgiques, qui permet 
à l’officiant de demander la permission de réciter la prière au nom de la communauté ou d’un individu 
en particulier. 427 Le rapport d’équivalence établit par Todrosi entre la da'awa’ et le netilat reshut, 
semble se baser sur la fonction que les deux termes indiquent, en tant que demande d’autorisation 
qu’une personne fait à une autre, en présence d’un juge. 428 Reste par contre moins commune 
l’utilisation de, reshut, en fin de poème car, comme l’indique le terme lui-même, « reshut », ce type de 
louange est plutôt placé en tête du discours poétique, et non pas à la fin. 

Les thématiques envisagées dans le sixième chapitre s’inscrivent dans un rapport de continuité avec le 
cinquième. Les deux typologies d’imitations, leqyhat ha-horah / al-istidlâl et ghilgul/ al-idâra, 
occupent une partie importante du commentaire aux chapitres centraux de la Poétique. Averroès décrit 
la fonction évocatrice de passions effrayantes et émouvantes pour les âmes, et surtout la capacité de 
ces passions de mouvoir l’âme et la préparer, ainsi, à accueillir les vertus, en l’exhortant à l’action, à 
l’exercice d’actions vertueuses. Parmi les passions aptes à la préparation des âmes à la réception des 


426 E.-M., Badawi- M.-A., Haleem, Arabic-English Dictionary of Qur’anic Usages, Brill, 2008, p. 752. 

427 R. Langer 

428 El, vol. 2, p. 170-172 
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vertus, on trouve les genres d’évènements qui impliquent la ghilgul, à savoir le bouleversement de la 
chance des hommes vertueux, lorsque la malchance s’abat sur eux. Ou, en suivant l’exemple 
d’Aristote, la tristesse évoquée quand la malchance s’abat sur les amis. Le fil rouge du chapitre est la 
description des différentes typologies d’imitations et des passions nécessaires à la commotion des 
âmes. L’élément authentiquement innovateur du Commentaire est la typologie de textes qu’Averroès 
prend comme exemple de discours imitatif parfait. Si la poésie préislamique et classique constitue le 
tissu littéraire de base à partir duquel Averroès fonde la confrontation entre les règles données par 
Aristote et les images et les styles de la poétique arabe, dans ce chapitre les éloges qui conduisent à 
l’action sont représentés par les récits bibliques ( mamarym ha-torayym / al-aqâwll as-sari T)), ainsi 
que par les « récits expliqués » ( sipurym ha-mevoraym / qisas as-sari ï) et par tous les genres de 
discours imaginatifs qui se trouvent dans les Ecritures « parabibliques », ( ketuvym ha-torayym / al- 
maktübât as-sari f) et les Traditions écrites ( nymusym ha-ketuvym /al-sunan cil-maktüb). L’histoire de 
Joseph et de ses frères est évoquée en tant qu’exemple d’« exhortation », ( hokahot Imawâ iz). Ce type 
de discours ne se fonde pas sur la démonstration, mais Averroès reconnait, aussi bien au discours 
démonstratif qu’au discours non démonstratif, la capacité d’émouvoir, car les hommes sont 
naturellement émus par ces deux types de discours. L’histoire du sacrifice Abraham est évoquée en 
tant qu’exemple narratif portant sur la souffrance suscitée chez quelqu’un quand le mal frappe un des 
bien aimés. L’utilisation d’exemples bibliques revêt une double signification. D’un côté, elle exprime 
le procédé de naturalisation culturelle, de mise en adéquation des modèles littéraires grecs utilisés par 
Aristote, et d’un autre, elle représente un exemple d’exégèse philosophique du texte sacré. Dans la 
tradition littéraire philosophique juive médiévale le thème du sacrifice d’isaac était extrêmement 
récurrent. 429 Plusieurs poèmes liturgiques, en particulier, des selihot, rédigés à l’époque des croisades, 
se fondaient sur ce thème du sacrifice d’Isaac. 430 Les exemples bibliques évoqués dans ce chapitre ont 
pour but d’offrir un exemple de discours appelé par Averroès, mamarym ha-hapa 'alutyym / al-aqâwïl 
al-inf'iâlï, c'est-à-dire, « discours affectifs » ou « qui suscite des passions ». 431 Ce concept reflète le 
concept grec du pathos. Ce sont des discours qui constituent des modèles, un répertoire d’images, 
qu’on pourrait définir des pathosformeln, une éikon, dans lesquels l’image et la dimension 
passionnelle se trouvent mêlées de manière indissoluble. En suscitant des passions telles que crainte, 
rage, pitié, vanité, le discours poétique vise à la réalisation des bonnes habitudes « vraies ou 
vraisemblables à l’égard de la vérité, ou très connues, ou similaires à celles qui sont connues. », im 
cimityym ve-im domym la-amityym, ve-im mefurscimim o domym la-mefusamym / imâ haqïqï, wa-imâ 
sabïhi bi-l-haqïqî, wa imâ mashür aw sabïhi bi-l-mashür. Le caractère indispensable de ce type de 

429 S. Feldman, The Binding of Isaac: A Test-Case for Divine Foreknowledge, in T. Rudavsky, Divine 
Omniscience and Omnipotence in Médiéval Philosophy, Reidel Publishing Company, 1985, p. 105-133; J. 
Cohen, Philosophie Exegesis in Historical Perspective. The Case ofthe Binding of Isaac, in T. Rudavsky, Divine 
Omniscience and Omnipotence in Médiéval Philosophy, Reidel Publishing Company, 1985, p. 135-142. 

430 Le poème rimé “Aqedah ” d’Efraim ben Jacob mi-Bonn (1133-1200) en est un exemple. Pour le texte de ce 
poème, voir, J. Cohen, p. 138. 

431 Butterworth, ; Baffioni, ; Aouad, Comm.à la Rhét., . 
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discours, qui vise à l’acquisition de l’habitude vraie ou vraisemblable, ou connue, dans l’éducation des 
jeunes, est plusieurs fois évoqué par Averroès dans le Commentaire à la République de Platon, tout en 
étant une réalisation imaginale qui affecte les âmes sur un plan émotionnel et donc psychologique, 
maintient un rapport entre la faculté rationnelle et la réalité ontologique, en vertu d’une contigüité 
entre le caractère de nécessité et de possibilité de l’être. Les éléments évoqués par l’imagination 
poétique peuvent venir à l’existence dans l’âme, car la possibilité et la vraisemblance des images 
évoquées, sont inscrites dans le rapport de similitude sur lequel se fonde l’imitation et la comparaison. 
La mimation du semblable au moyen de la parole, transfère les objets dont la poésie est constituée 
dans le champ discursif, en les évoquant ainsi dans la mémoire. L’image, donc, peut être vue « comme 
si elle était sensible ou visible » 432 de même que les sentiments liés à la chose représentée. 


7. Septième chapitre (pereq shevi'i). 

Le dernier chapitre du Be’ur Sefer ha-shir reflète le contenu des chapitres vingt à vingt-six de la 
Poétique dans lesquels Aristote achève son analyse des différentes typologies d’énoncés, qu’il avait 
commencée dans le De l’Interprétation. Dans le passage 17a du Péri Hermenias 433 , Aristote annonce 
qu’il poursuivra l’étude des énoncés non apophantiques dans le livre de la Poétique. 434 
Le septième chapitre du Be’ur présente un grand intérêt philosophique et linguistique. L’analyse des 
parties de l’élocution poétique sont analysées en fonction de la construction du discours poétique. 
Toutefois, en vertu de la valeur théologique que la langue occupe dans la pensée philosophique et 
religieuse, arabe et hébraïque, ce chapitre dévient une occasion de réflexion extrêmement importante à 
propos du rapport qu’Averroès établit entre le langage poétique et les Livres révélés, qui est 
normalement plutôt traité dans le débat théologique autour des universaux linguistiques et la 
supériorité de la logique sur la grammaire. 435 Au début du premier chapitre, pour la première fois, le 
mot, dibur/kalâm, est employé pour définir le discours, et non pas, le mot, ma ’mar/qawl. 

« Il dit : les éléments fondamentaux des discours (ma ’maryml aqâwïl) dans chaque discours poétique (dibur 
shiri/ kalâm s in) sont au nombre de sept : la syllabe, la conjonction, la disjonction, le nom, le discours, la 
flexion, la parole, la proposition. » 

Le terme, kalâm, avait déjà été employé par Averroès au début du Commentaire, mais sous une forme 
et avec une intention tout à fait différente. A la fin du premier chapitre, le terme, mutakallim, indiquait 


432 Be’ur, p. 81. Aristote dans le De Anima, 431a, 17-18, dit explicitement que « penser implique des images ». 

433 Aristotele, Organon, sous la direction de G. Colli, Adelphi, 2003, p. 60 

434 Aristote, De l’Interprétation, ; Averroès, Commentaire Moyen au De Interpretatione, Deber, Vrin, p. 

435 A. Elamrani-Jamal, Langue aristotélicienne et grammaire arabe, Vrin, 1983. 
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celui qui ne pouvait pas être appelé poète même s’il composait des discours métriques sur la nature. 436 
En effet, ce qui fait que la poésie est poétique, ce n’est pas seulement la forme métrique ou l’harmonie, 
mais c’est aussi, le ma 'ana , « la signification », le contenu du poème. 437 Le ma 'ana , traduit, ’inyan, 
en hébreu philosophique, indique le contenu et l’intention de la poésie, à savoir, ce que le poète vise à 
travers son poème. Pour utiliser les mots d’Averroès, le ma ‘ana poétique est constitué par l’imitation 
contenue dans les choses, c’est-à-dire leur capacité à susciter des images, en rapport avec les types de 
mœurs, d’habitudes et de vertus, que le poète a l’intention de transmettre avec son poème. 

Le lien qu’Averroès avait établi entre poésie philosophique et théologie avait été évoqué à propos de la 
consistance de l’éloge et de la satire, c’est-à-dire, leur contenu. 11 convient que la poésie imite, qu’elle 
produise des images et des émotions, à la manière des récits coraniques et des histoires prophétiques et 
de la même qualité. Dans ce chapitre, le rapprochement entre expression poétique et théologie est 
consolidé par la dimension finalement religieuse et logique dans laquelle le langage poétique, kalâm 
s 'irï\ s’insère. Une fois toutes les parties du kalâm énoncées et les principes fondamentaux expliqués, 
Averroès commente le passage dans lequel Aristote fait l’éloge d’Homère, qu’il considère comme le 
meilleur des poètes, le meilleur en art poétique, en matière de forme et mesure. Averroès continue en 
disant : 

« Tout cela est spécifique chez eux et il ne se trouve pas quelque chose de pareil chez nous, soit, parce que ce 
qu’il a mentionné n’est pas partagé par la plupart des nations, soit, parce qu’il s’est passé chez les Arabes un 
évènement (‘ inyan l‘amr) étranger à la nature. » 

Le ‘ amr , étranger à la nature, c’est la parole de la révélation, en Arabe clair, comme le souligne 
Averroès quelques lignes plus loin. Pour traduire le terme, « fasàha », Todrosi emploie le mot 
« zahut », que Sa'adia ha-Gaon utilisa pour la première fois, dans son introduction bilingue, hébreu- 
arabe, au Sefer ha- ‘Egron, pour décrire la langue « hébraïque claire », lashon zahut. Le Sefer ha- 
Egron, en arabe, Kitâb as-s 'ir al- 'inbrânï , est le premier texte de théorie poétique de la littérature juive 
médiévale. 

L’on revient sur le thème du lexique hébraïque utilisé par Todrosi pour traduire les éléments du kalâm 
s'irï. Les termes arabes utilisés par Averroès reflètent les noms employés dans la grammaire de T Ïlm 
al-luga, dont le vocabulaire résulte de la rencontre entre les sciences du discours philosophique et la 
grammaire arabe classique, connu sous le nom de nahw. m On remarque un procédé similaire dans 
l’évolution de la grammaire philosophique hébraïque, qui utilise une terminologie différente de la 
grammaire hébraïque classique, le diqduq. Si l’on confronte, par exemple, les termes utilisés dans cet 

436 Le terme grec est physiologon (Poétique, 1447b, 19) Une analyse précieuse de l’histoire de la formation du 
kalâm du point de vue de la science du langage, et son rapport étroit entre logique aristotélicienne et naissance de 
la philosophie arabe est donnée par, A. Elamrani-Jamal, op. cit, p. 43-55 

437 A. Arazi, De la voix au calame et la naissance du classicisme en poésie. Arabica, Brill Leiden, 1997, p. 378- 
406. 

438 Elamrani-Jamal, ibid 
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endroit du Be’ur, avec les termes de la grammaire classique, on peut constater l’existence de deux 
grammaires, pour ainsi dire, parallèles : une terminologie grammaticale de base, « diqduqit », et une 
terminologie hébraïque philosophique qui s’est formée au cours des traductions médiévales de 
VOrganon d’Aristote : 


Talhïs 

Be’ur 

Sefer ha-Riqmah 

muqataa 

ghezer 

‘ot 

ribàt 

qeshr 

milot ha-ta'am 

fasila 

mabdyl 

- 

‘ism 

shem 

shem/ ezem 

kalima 

milah 

po'al 

tasrïq 

netiya 

kinuy 

qawl 

amar 

hibür 


Le lexique grammatical hébraïque employé par Todrosi dans ce chapitre nous semble présenter des 
aspects intéressants. D’un côté, ils s’enracinent dans la terminologie classique des livres logiques 
d’Aristote., et d’un autre côté, ils présentent des traits innovateurs liés à la traduction extrêmement 
littérale du texte. Par exemple, les deux termes arabe, kalima, le « verbe», et tasrïq, la « flexion », ont 
été traduits par Todrosi, respectivement par, dibur et kinuy, mais à la marge du manuscrit, en leur 
correspondance, l’on trouve les termes mil ah et netiya, utilisés dans les traductions de VOrganon faites 
par Jacob Anatoli et Qalonymos ben Qalonymos. La correction dans la marge du manuscrit le plus 
ancien dont on dispose, témoigne de la présence d’un lexique grammatical logique bien consolidé, où 
des mots dotés d’une signification de base, en prenaient une toute autre, dans un contexte 
philosophique. Le terme hébreu, milah, indique en hébreu médiéval, le « verbe ». 440 Le terme commun 
pour indiquer le « verbe », était le mot, po 'al, mais, dans le langage de la Logique, il indique plus 
fréquemment l’« acte », au sens de passage de Venergeya à la dynamis. Le terme, milah / kâlima, en 
tant que « verbe », correspond à un usage bien établi chez Averroès, et son emploi dans les textes 
logiques traduits de l’arabe à l’hébreu, représente une tradition « logique » qui n’était pas suivie en- 
dehors de la tradition purement logique, et encore moins durant les époques successives. 441 Il en va de 


439 Yonah Marwan Ibn Giana’h, Sefer ha-Riqmah u-meturgam 'ivryt me-et ha-hakham Yehuda Ibn Tibbon, ed. 
D. Goldberg-R.-Kirkheim, Frankfurt, 1856. 

440 Ms n. Anatoli ; Zonta, La classificazione delle scienze di Farabi,; Dans son Commentaire à la paraphrase 
d’Averroès de l’Organon d’Aristote, Moshe Narboni semble utiliser le terme, milah, en tant que “verbe” dans le 
sens de logos. Le texte a été partiellement édité par M.-R., Hayoun, Prolégomènes à une édition critique du 
commentaire de Moïse de Narbonne sur la praphrasepar Averroès de VOrganon d’Aristote, in RE/,v. 147, 3-4, 
1988, p. 387-396. 

441 Dans un article encore inédit, A. Guetta met en lumière l’histoire et la terminologie employée dans le Galuth 
Yehuda, le dictionnaire biblique rédigé par Leone Modena (1571-1648) dont les entrées sont organisées « par QÎ2/ 
(noms et adjectifs) nbïï (prépositions et adverbes) *73713 (verbes) ». Le terme utilisé par Aristote, en cet endroit, 
est le mot grec, rèma « verbe » ( Poétique , 1456b, 21). 


248 



même pour les termes, « syllabe », « flexion », « proposition ». Le terme technique pour « syllabe », 
ghezer, est utilisé à côté du terme de base pour le mot « lettre », ot , mais selon deux acceptions 
différentes. La définition de « syllabe » est celle d’un son non 442 signifiant, composé d’une lettre 
sonore et d’une lettre non sonore. La dimension significative du son de la syllabe est importante aussi 
parce qu’en arabe et en hébreu médiéval, les termes « voix » et « son », qol/sawt, sont homonymes. La 
syllabe est représentée comme un substrat constitué d’une lettre non sonore qui fait fonction de 
« matière », homer/mâda, et d’une lettre sonore qui fait fonction de « forme », zurah/süra. 443 Ces deux 
termes suggèrent les termes de consonne et voyelle et effectivement la relation entre ces deux 
éléments est définie par l’image de la lettre sonore qui donne son mouvement à la lettre non sonore. 
Cela rappelle l’interprétation de la matière première énoncée dans le Grand Commentaire à la 
Physique et à la Métaphysique . 444 La matière est une pure puissance prête à la réception de la forme, 
sans laquelle elle ne reste qu’un coips muet, inerte, qui ne peut passer de la puissance à l’acte. Tout 
comme la forme rend possible la vie de la matière, la lettre sonore donne vie à la lettre non sonore. 
Souvent, comme dans le cas du rapport entre consonne et voyelle (matière et forme), le texte même 
indique la terminologie grammaticale parallèle de la fcdsafa et des grammairiens : 

« Et en général, il convient que tu saches que le son se reproduit par deux éléments : un des deux a la 
fonction de matière et c’est celui qu’on nomme lettre non sonore ; le second a la fonction de forme, et 
c’est celui qu’on nomme « lettre sonore", (ot qolany / harf masüf). Et c’est ce que les grammairiens, 
en-dehors nomment « mouvement », (tenu 'ot / harakât ) et « lettres », (otôt / hurüf), longue, (hci-hci- 
meshech / al-mad) et « faible », (ha-rcife / al-laïn )». 

La « lettre » n’est pas prise en considération en tant qu’élément séparé, mais elle l’est en tant que 
coips composé d’une partie sonore et d’une partie non sonore, productrice d’éléments phraséologiques 
significatifs tels que les particules, le nom et le verbe. Les sons qui forment le nom et le verbe, sont 
triples ou quadruples. 445 Le nom, (shem i’ism), ou mot, (milah / lafz), indique un concept dépourvu de 
temporalité, comme c’est le cas des deux noms, Abd al-Malek et Abd al-Qeset. 446 


442 Le manuscrit arabe de Florence est dépourvu du privatif, gaïr 

443 Le langage utilisé par Averroès, à propos des lettres en tant que représentantes de la forme et de la matière, 
est très proche de celui utilisé par la pensée ismaélite ; Nous avons, dans ce type de littérature, de nombreux 
exemples de la convergence entre la « science des lettres » et l’ontologie, qui attribuent aux lettres le rôle 
formateur du monde, pas uniquement dans ses aspects mythologiques, mais aussi dans ses aspects physiques. 
Les lettres de l’alphabet arabe sont considérées comme les piliers du réel. A ce propos, très important est le 
travail de M. Ebstein, Mysticism and Philosophy in al-Andalous, Ibn Masarra, Ibn al- ‘Arabî and the Ismâ TlT 
Tradition , Brill, 2014, en particulier p. 80-122 ; 190-197. 

444 C. Belo, op.cit. pag. 159-161 

445 Sur la notion de racine/base en arabe classique, P. Larcher, Dérivation arabisante et istiqâq arabe : histoire 
d’un malentendu , Regards croisés sur les mots non simples, éd. Barbara Kaltz, ENS Editions, Lyon, 2008, p. 85- 
94 ; encore, P. Larcher, «Dérivation », in The Encyclopedia of Arabie Language and Linguistics, vol. 1, Brill, 
2006, p. 573-579; “Vert)”, in The Encyclopedia of Arabie Language and Linguistics , vol. 4, Brill, 638-645. La 
conception d’une « base (asl) consonantique » à partir de laquelle les formes nominales et verbales dérivent, est 
présente aussi dans la pensée linguistique juive médiévale. L’on trouve cette idée exprimée dans le Livre des 
collection des mots (Kitâb gâma 'a al-alfaz) rédigé en arabe par le savant karaïte Rabbi David ben Abraham de 
Fez: « nous dirons que les mots (alfdz) hébreux roulent sur [se basent sur] les lettres ( hurüf) qui sont les mères 
(ummihâf) du mot (lafz) et du nom (Asm). Sache donc que les mères sont de quatre sortes :[formées par] une 
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Le verbe, ( milah / kalima), est un « son signifiant, (qol moreh / sawt dâl), ou un mot signifiant, ( milah 
moreh / lafz dâl)», à la fois concept et temps de ce concept. 447 

Lorsqu’il s’agit de son vocal articulé en langage significatif, c'est-à-dire quand les lettres se suivent les 
unes les autres, sans interruption, le terme, qol/sawt, indique la « voix ». Quand il indique, comme 
chez les animaux, un son non significatif dans le langage, qol/sciwt, signifie « son ». Le discours verbal 
significatif, se compose de particules conjonctives, disjonctives, pour lesquelles Todrosi utilise les 
équivalents hébreux des exemples arabes. La presque homonymie entre les deux langues rend cette 
permutation très facile. 

De même que pour l’imitation des mœurs et des habitudes (chapitre cinq, six), la langue aussi doit être 
constituée de noms connus, partagés par les gens qui parlent un même idiome. La classification du 
nom inclut : 

1. Le nom réel (‘amiti/haqïqï), c’est le nom d’une chose dans une langue donnée. 

2. Le nom étranger ( gher ba-lashon/dahïl Jï-l-lisân), c’est un nom qui appartient à une autre 
nation, « comme par exemple les mots en langue vulgaire dans la langue hébraïque » ( kemo 
harbeh min ha-shemot ha-lo 'azyym ha-nikhnasym ba-lashon ha- 'ivrit). 

3. Le nom transféré (meu taq/manqül), c’est un nom qui passe par un procédé d’abstraction. 

4. Le nom fabriqué ( asuy / ma'amul), c’est un nom inventé, créé par le poète. 

5. Le nom muskall ma 'aqüil et le nom séparé (nuvdal/mufariq) ne reçoivent pas de description 
détaillée car ce sont des noms qui ne se trouvent pas dans la langue arabe. Le nom « muskal », 
est appelé aussi « nom variable », mais sa description se limite à ce détail. Le nom séparé 
(nuvdal/mufariq), c’est un nom modifié par ajout, élimination, ellipse ou inversion. 

6. Le nom rimé (shaqul/mazïn), c’est un nom mis en rime et en musique. 

7. Le nom altéré (meshuneh/mugaïr), c’est un nom dont la forme d’origine a subi des 
transformations (comme les pseudonymes). 


A l’exception des noms « réels », ( ‘amiti/haqïqï), les noms dérivés, étrangers ou modifiés, dans leur 
majorité, s’ils sont utilisés en poésie, peuvent susciter des images obscures, allusives, mystérieuses. 

La beauté esthétique du discours poétique dépend totalement de sa clarté. Les noms réels, c'est-à-dire 
ceux qui sont connus et partagés par les gens qui parlent le même idiome et connaissent les mêmes 
habitudes, assurent la clarté du discours poétique, son intelligibilité. L’articulation met en mouvement, 
(tenu ' a/haraqa), les consonnes et les voyelles qui produisent des sons, puis des mots et enfin des 


lettre (TH ,tn ,m ,T1), deux lettres ( NU ,N3 ,f?,77 ,2W), trois lettres (lüN ,T»n), quatre lettres (7D7D ,WDtn) » 
in A. Neubauer, Notice sur la lexicographie hébraïque, éd. Imprimerie Impériale, Paris, 1861, 25-29 

446 Translittérés en hébreu dans le Be’ur. 

447 Généralement le verbe et le nom partagent le statut de concept, milah! lafz, mais pas celui de la détermination 
temporelle, tandis que ici, prérogative du milah/kalima est la double détermination de concept et temps ; Pour 
une analyse de la même théorie du rapport entre nom et verbe chez al-Zaggagï, Jumal, and in the Janah’ Kitâb 
al-Luma7Sefer ha-Riqmah, à voir D. Beker, Linguistic Rules and Définition in the Kitâb al-Luma ' (Sefer ha- 
Riqmah) copied form the Arab Grammarians, in JQR, n. 86, v. 3/4, 1996, 298 en particulier, p. 284-276. 
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énoncés imaginatifs qui, à leur tour, une fois reçus par l’âme de ceux qui les écoutent, suscitent en 
elles l’émotion ( pathos ) nécessaire à l’action. 448 

Les exemples utilisés pour éclairer le bon usage des noms réels dans le discours poétique sont tirés de 
la tradition écrite et orale musulmane, et adaptés en hébreu par des passages tirés des prophètes, 
suivant ainsi une ancienne tradition enracinée dans la stratégie de traduction Tibbonide. 449 A une 
occasion, Todrosi, sans citer explicitement son auteur, propose la traduction hébraïque du début d’une 
qasida d’al-Mutanabbi (Iraq, Xe siècle) : « c’est à la mesure des hommes pénitents que les châtiments 
arrivent, c’est à la mesure de l’honneur que les honneurs arrivent». 450 

L’expression utilisée quelques lignes plus loin pour expliquer l’idée de la correspondance entre chaque 
mot (kol meliza/ kul lafz ) et chaque signification (kol 'inyan / kul al-m and), est tirée d’une qasida 
attribuée à Hasan Ibn Tabït al-Ansâri (ni. 660), un des compagnons du Prophète à Médine, considéré 
comme «le poète du prophète». Todrosi substitua cette qasida par le vers d’ïsaie 21 :2 : 
« l’oppresseur opprime, le dévastateur dévaste ». Le même procédé de naturalisation à travers la 
substitution d’éléments arabes par des éléments typiques de la culture juive, est employé pour le vers 
« un dirham battu par l’Emir », que Todrosi traduit par « un dirham battu par le Naghid ». 

Pour la substitution des citations du répertoire classique de la poésie arabe par celles de la littérature 
prophétique, l’on renvoie aux notes à l’intérieur de la traduction française du Be’ur. Toutefois, un des 
traits les plus significatifs du Commentaire Moyen est la manière d’Averroès de citer plusieurs versets 
coraniques à côté des poèmes d’al-Ma'arri, al Mutanabbï ou al-Ansâri, qu’il utilise afin de donner des 
exemples de bonne poésie. Carmela Baffioni, dans sa brève analyse du Talhïs, a naturellement 
souligné le problème évident que soulève cette coprésence du Coran et de la poésie, à l’intérieur du 
Commentaire Moyen 451 Le dogme de T ’igâz, c'est-à-dire l’inimitabilité du Coran, a constitué, dès les 
premiers siècles de l’Islam, une source de débat entre les lettrés et les théologiens musulmans. 
L’inimitabilité du texte sacré, voulait constituer la limite esthétique et épistémologique, au-delà de 
laquelle, aucun produit littéraire humain ne pouvait en aucune façon lui être comparé. La création, 
complète et parfaite, par excellence, est représentée par le verbe divin, en Arabe clair, et aucune 
création littéraire humaine ne peut rivaliser avec la gnoséologie divine. 452 La poésie devenait 
naturellement le terrain où la thèse de l’ini mi tahilité du Coran avait à se confronter et avec grande 
difficulté, à cause de deux facteurs principaux: d’une part, la condamnation de la poésie dans la sûr a 


448 Sur l’union de thèmes stoïciens et pythagoriciens, G. Freudenthal, Madda \ Science in Médiéval Jewish 
Culture, P. Kraus, Langermann. 

449 S. Pierce, The Types ofWisdom are Two in Number. Judah Ibn Tibbon ’s Quotation front the Ihyâ’ ulîim al- 
DTn, in Spanning the Strait : Studies in Unity in the Western Mediterranean, ed. Y.-G. Liang, A. Krasner 
Balbale, A. Devereux, C. Goméz-Rivas, Brill, 2013, p. 137-166. 

450 ala qadr ‘ahl al- azm ta’tîal- azâ’im, wa ta’tî i ala qadr al-kirâm al-makârim, al-Mutanabbi, kefi s‘ 

451 C. Baffioni, op.cit., p. 17-18 ; 39-40. 

452 Une excellente analyse de la question de P igdz se trouve chez C.-F. Audebert, al-Hattâbî et l'inimitabilité du 
Coran : traduction et introduction au Baydn i‘gâz al-Qur’ân , IFEAD, Damas, 1982. 
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as-su 'ara’, la Sourate numéro 26, intitulée « Des Poètes » 453 , qui mettait en garde contre la poésie et 
le langage poétique ; d’autre part, pendant les premiers siècles de l’Islam, la poésie avait eu un rôle 
formateur en matière de langage et de formation de la conscience sociale et historique de l’Islam 
naissant. Le patrimoine poétique préislamique et de l’époque mohammadienne, avait constitué la base 
de la formation de la grammaire de l’Arabe classique, ainsi que la base de la fondation du patrimoine 
mythique du premier Islam. 454 

Dans ce chapitre, le verset 2, 187 de la Sourate de « La Vache », a été traduit en hébreu avec très peu 
de variations. La traduction hébraïque de versets coraniques a une longue tradition dans la littérature 
juive. 455 Le Coran était employé soit, en langue arabe, soit, traduit en langue hébraïque, tantôt dans la 
littérature polémique juive médiévale, tantôt en littérature tout court, comme c’est le cas de Moshe Ibn 
'Ezra. 456 En fait, c’est en Espagne andalouse que l’on retrouve le débat littéraire autour de 
l’inimitabilité du Coran, dans sa version hébraïque. 457 


453 Sourate des Poètes, 221-227 : «Voulez-vous que Je vous indique ceux sur qui descendent les démons ? 
[222] Ils descendent sur les imposteurs et sur les pécheurs. [223] Ils colportent ce qu’ils ont entendu, mais la 
plupart d’entre eux sont des menteurs. [224] Quant aux poètes, ce sont les égarés qui les suivent. [225] Ne vois- 
tu pas qu’ils errent au gré de leurs caprices, [226] et qu’ils se vantent de choses qu’ils n’ont jamais accomplies 
? [227] Excepté ceux d’entre eux qui ont la foi, qui pratiquent le bien, qui invoquent fréquemment le Nom de 
Dieu et qui se servent de leurs poèmes pour se défendre quand ils sont agressés. Les agresseurs apprendront un 
jour quel sort funeste les attend ». 

454 A voir, l’introduction de B. Orfali au In the Shadow of Arabie. The Centrality of Language in Arabie Culture, 
Studied Presented to Ramzi Baalbaki in Occasion ofhis Sixtieth Birthday, ed. B. Orfali, Brill, 2012, p. 

455 Sur l’histoire et l’utilisation de versets coraniques dans la littérature juive médiévale, et leur traduction en 
langue hébraïque, voir l’article de D. Sklare, Response to Islam Polemics by Jewish Mutakallimun in the Tenth 
Century , in The Majlis, Interreligious Encaunter in Médiéval Islam, ed. H. Lazarus-Yafeh, M. Cohen, S. 
Somekh, S. Griffith, Harrassowitz Verlag, 1999, p. 137-161 ; J. P. Decter, The Rendering of Qur'anic Quotation 
in Hebrew Translations of Islande Texts,vol. 96, n. 3, 2006, p. 336-358. 

456 Kitâb al-muhâdara wa-l-mudâkara, ed. Halkin, 92 :7 ; 108 :76 ; 112 :12 ; 116 :57 

457 J. Sadan, Identity and Inimitability : Context of Inter-Religious Polemics and Solidarity in Médiéval Spain in 
the Light ofTwo Passages by Moshe Ibn ‘Ezra and Ya ’akov ben El’azar, in IOS, n. 14, 1994, p.325-347. 
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GLOSSAIRE 

Hébreu-arabe-français 


Le glossaire hébreu-arabe-français du Be’ur Sefer ha-Shir que nous présentons ici constitue le 
début d’une recherche lexicographique et philosophique concernant le vocabulaire hébraïque de la 
poésie logique aristotélicienne. Nous espérons que ce travail pourra servir de base à de futures 
recherches portant sur le lexique philosophique de Todros Todrosi. Ce glossaire donc, ordonné 
selon l’alphabet hébraïque, examine les termes du Be ’ur Sefer ha- Shir, lesquels sont suivis de leur 
équivalent en arabe et de leur traduction en français. La traduction française résulte de l’étude de 
précédents lexiques philosophiques en langue hébraïque, ainsi que de notre propre étude du texte. 
Parmi les lexiques les plus importants consultés, figurent : le dictionnaire classique de Klatzkin, le 
dictionnaire philosophique de Shem Tob Falaquera édité par Zonta et la publication du glossaire du 
Kitab an-Nagât édité par Berzin-Elgrably, qui est, par ailleurs, le seul autre ouvrage de Todrosi 
publié. 458 Outre ces instruments de base, fondamentaux ont été les dictionnaires réalisés à la fin des 
traductions et des éditions des textes philosophiques en langue hébraïque tels que ceux de Bos, 
Berman, Ivry, Munk, Rigo, Rosenthal et Zonta. 459 Un précieux soutien a été aussi le dictionnaire de 
A.-M. Goichon sur le lexique philosophique d’ibn Sina. 

Dans ce glossaire, nous avons réuni les termes philosophiques employés par Todrosi pour traduire 
le texte arabe d’Averroès. Nous avions pour but de répertorier et de mettre en évidence les 
spécificités des choix linguistiques de Todrosi, les mots typiques du lexique hébraïque 
philosophique médiéval, et les mots, qui, en revanche, apparaissent pour la première fois dans le 
contexte de la philosophie juive. Ces derniers constituent, évidement, le trait le plus original de ce 
glossaire, qui cherche non seulement à révéler les caractéristiques spécifiques de l’inventivité 
linguistique et intellectuelle de Todrosi, mais aussi à fournir un outil utile pour pénétrer la 
terminologie philosophique autour de la poésie au sein des sciences logiques, au Moyen-Âge juif et 
dans la pensée juive médiévale successive. 


458 Voir la bibliographie 

459 Ibid. 
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Postposition 


niK 


Lettre 
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eii^ jjc. 

Consonne 


■’abip ms 

Jc_3 

Voyelle 


nwnt 

Identité 


niant 

a : i : < 

Qualité 

"i»k 

J 

Proposition 

-mra 

Commentaire/ Explication 

irn 

e-l^A 

Blâme 

biaa 

.1 

Limite 

ban» .2 

ûj.W^Q 

Limité 


173 

-lik 


Définition 
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ojb! 

Détournement 


m 

Syllabe 


OÎSÎ/IJ 

(Jjà-i 

Introduit, Etranger, Entré 


Tons 

Ellipse 


1137 

Discours 


a^snaan anai 

ûû^^^41 .2 

Choses existantes 


TP»7 

JjjVi 

Imagination 


1727 

4_LUÎûj 

Représentation . 1 
Comparaison .2 
Exemple .3 


a^nan a^i»7 

Exempla légendaires 


Ï11737 

4 113iô 

Similitude 


n'nan 

Célébration 


maannn 
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Le fait de rendre laid 


mbnnnn 

jsijVi 

Principes 

mtunnn 

Le fait de rendre beau 

mnsin 

Le- \yi 

Exhortations 

unnnn/ unrr 

Reproduit à nouveau 

msayrin 

iliill 

Plaisir 

man 

JW 

Substitution 

■psn 

i—iia. 

Changement 

nbNtrn 

Métaphore 

nuatrn 

Elision 

siaon/maon 

iÜc.VI 

Opinion 

nason 

Âjââ! yü /<L]l ti^ 

Accord 

npson 

^Lâl 

Assentiment 
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mbysn 

JlxÂjl 

Affection 


ntrmn 

‘t L 11% I 

Perception 


morrnn 

4 . ~' 1 ' -y <, 


Correspondance, accord 


TT)T 


Exhorter 


"i»in 

oûLo 

Matière 

m^n 

Enigme 

arn 

Positif, affirmatif 

rp^n 

S ^ 
Contraire 

unsn 

Examen inductif 


■npn 

■àa<^ 

Imitation 

Mipsoiç 

mn 

ÏAi^ \ 

Vers 
o - 3 .2 
Rime 
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IX'’ 

û^jjaâ 

Disposition naturelle 

■n:a 

Métonymies 

nana 

o-» jf- .1 

.2 

Intention 

ara 

i_si£ 

Faux 

^a 

uk 

Universel 

m»D 

Quantité 

in 1 ? 

L 

Mélodie 

1S’ 1 ? 

J j 

Fabulateur 


niomn nrrp 1 ? 

Déduction 

-173K» 

J 

Discours 

n'i'n'Vin an»N?2 

Â U JI JjjtSVl 
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Discours imaginatifs 


n^mbysn a^-iasa 

âjuüvi jjjisVi 
Discours qui produisent des affections 

a-rt-ptr ana^a 

JjjlSVl 

Discours poétiques 

n^-nnn anasa 

Aj (JjjtâVI 

Livres Sacrés 

bnaa 

A \ i À 

Disjonction 

uaa 

jjü 

Observation théorique 

7*aa 

ih^ 

Narrateur 

nma 

Laid 

ia7a 

(JSl. .1 

Théologien/Physicien 

.2 

Être rationnel 

na7a 

.1 

Imaginatif 

Ajjola _2 

compare 

"iota 

<_ijI 

Manière (éducation éthique) 

aa-na 

<■ _ £.j * 

Composé 
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^ .1 
Verbe 
Jül .2 
Elocution 


r» 

t'ÿ -i 

Espèce 

< ■ .2 

nssba 

r .. » ■, .--i 

Art 

Tskvs 

ïrarann nssba 

4 jjdaxdl 4 r-1 V ^ 

Art Logique 

ns'rnn nstfra 

<jU=lÜI 4 r-1 u .*-> 

Art de la Rhétorique 

msnan nstfra 

Aj-aixil 4 r-1 \ i 

Art scientifique 460 

nmpn rox’ya 

(Jjlàjll -Ce.' Usl 

Art de la dissimulation 


mnsn roxba 

4 JI 4 rj, \ l 

Art de la gravure 


-iran roN’aa 

.ali]' 4 r-1 u 

Art de la peinture 


-ptr?n roxba 

4r-l 

Art de la poésie 


anaa 

Dûtc. 

Habitus 


460 Baffioni, Péri Poetikês, p. 65 « art théorétique » 
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1SD72 

Narrateur 

nba?: 

<LljJaâ 

Vertu 

’îisi ntyya 

Acte volontaire 
rites» 
Existence 


rplS» 




Annexé 


-mtr» 


JC. LL 

Poète 


ùJj 

Mètre 


HtC 

Beau 


rrua 

Flexion 

mûri nVun 

elcJ 

Permission 

naya 

Beauté 

trsjn nya 

jjijli iiljjij 

Commotion de l’âme 
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anis’o 

l_ K*^ 

Récits 

■ns’o 

Fable, récit de peu de valeur 
Mdtoç 

a^-nnn aniso 

Récits bibliques 

•ny 

[binn] £ . 1 
.2 

Privation 

T'a» 

J^.l 

.2 

j4 .3 

Intention, objet, chose 


a^aian a^ay 

ÂjjIjVI jj-Vl 
Choses volontaires 

a»» 

.1 

.2 

Substance 

nny 

ùVi 

Désormais, en ce moment 461 

bys 

Fonction 

mn’ns 

ÂAjûj 

Vice 

nraian mb'iys 

ÂliljVI JUal 

Actes volontaires 


461 Zonta, Un dizionario filosofico ebraico, op.cit., p. 
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U1S 

4_iJaLk 

Particulier 


Simple 


nirns 

Exorde 


Forme 

rnnx 

Clair 


nanp 

Antéposition 


Acquisition, habitus 


Voix .1 
r^oxxa 
Sons .2 
cpcovij 

ityp 

JaUj 

Conjonction 


Signe, allusion 


arasa îirar 

Saisie des visages 
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Eloge 


■nritf 


jn», i 


Altération 


tïpb? 

jl-lLa 

Mesure 


TB? 

Poésie 


v>-ptr 

Poétique 

a^nson n^TB? 

4 y l ^V[\ 

Poésies narratives 

'r*nt 

L 'lui 

Négatif, négation 

atv 

Nom 

*>îp»k au? 

Nom réel 

aTÎSH 7V173B? 

AjjÜII »1.4,>il 

Pseudonymes 

anyibn riaa? 

A lA^C-V) Ç-L<ud 

Noms en langue vulgaire 

a^aiB^n ïii»b? 

ç-L<u-ul 

Noms lexicaux 

a^aanan rnau? 

Ç.LûJOjl 

Noms composés 
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a^puiyan ni»ty 

<1 jüxall ç.Lûjo)Vl 

Noms transférés 

a^psioan ni»» 

4 ^ ,U1 *uJ 

Noms équivoques 

a^nnan m»a? 

4 qliV -Lü -\ 

Noms variables 

a^iaan m»a? 

ç-Lajol 

Noms étrangers 

a^ta?yn ni»a? 

ClN ç-Lajol 

Noms fabriqués 

'ripa? 

ùJ'j^ 

Equilibre 

nsoin 

dûL) j 

Ajout 

naian 

J^JOl 

Image 
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Appendice 


Exemple de tableau numérique d’analyse comparative du texte arabe et du texte hébreu 


U 

riDon 

liA ^ 

no 


m^nn 


■'IIN'H 

U 

nn 


toonw 

(jjjjlla j )rx t 1 

iocnN 

j^ilt 

TÏO 

jÜll 

cnnNprm 

Âjfrl 

□"b^on 


□'Qniwnn 


nmiM bu 1 ? 

j' 

in 

ji&W 

un 1 ? 

j) 

w inN 


nmn 

Lo-o 

nnn 

Aj3 

Qü 

çs^ 

□ n 


D'DDNp 

- 

■nbn 

l^-iâ j fA A_Lal_k 

znyn n'iyii o'mrn 

fQjSlc. j 

curium 

i«â 

□n 

~ 

□rüNi 
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La Traduction hébraïque du Commentaire Moyen d’Averroès à la Poétique 
d’Aristote : étude, édition du texte hébreu et traduction avec glossaire 

arabe-hébreu 


Résumé 

Todros ben Meschoullam den David Todrosi (Arles 1314- ?) traducteur à Arles, de 1330 à 1340, est 
un des derniers protagonistes du mouvement de traduction de l’arabe à l’hébreu qui caractérise 
l’histoire intellectuelle juive en Provence au Moyen-Age. 

L’édition que nous proposons ici, est sa traduction hébraïque du Commentaire Moyen d’Averroès à la 
Poétique d’Aristote comparé avec le texte arabe de départ et traduite, pour la première fois, en langue 
française. L’analyse comparée du corpus oriental du Commentaire a été d’une grande importance pour 
saisir les spécificités intrinsèques de la traduction hébraïque de Todrosi. La thèse comprend, l’étude du 
contexte philosophique dont Todros Todrosi a travaillé, l’étude de la version hébraïque du 
Commentaire, ainsi si que son édition accompagnée par et l’analyse paléographique et codicologique 
des manuscrits hébreux. 


Mots Clés : Todros Todrosi, Averroès, Poétique, Histoire intellectuelle Juive, Philosophie, Provence 


Résumé en anglais 

Todros Meshullam ben David den Todrosi (Arles 1314-?) Translater in Arles between 1330 and 1340, 
is one of the last translators who took part to the Arabie translation movement that characterizes 
Hebrew Jewish intellectual history in Provence in the Middle Age. The critical édition we propose 
here is the Hebrew translation of the Middle Commentary of Averroes on Aristotle’s Poetics, 
compared with the Arabie text and translated for the first time in French. A Comparative analysis of 
the oriental corpus of the Commentary enable us to grasp the intrinsic characteristics of the Hebrew 
translation of Todrosi and the particular context in which the translation was done. The thesis includes 
the study of the intellectual context in which Todros Todrosi worked, the study of the Hebrew version 
of the comment, and if his édition accompanied by analysis and paléographie codicological and 
Hebrew manuscripts. 
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